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الإهداء 
إلى زوجتي وأبنائي رضا ومحمد 


أشكر السيدة مي كلبونه التي قامت بطباعة هذه المجموعة 
وتنسيقها وإخراجها بالصورة اللائقة. 


هوه مد 


معدمةه 


هذه مجموعة من المقالات التي نشرت في مجلات مختلفة., 
تتناول أفكاراً من العالم الثالث. وعلى الرغم من اختلاف عناوينها. 
والشسلاف مضهوتها إلا أنه يريط ييهها أمران أولهما: تعلقها جميعا Lay‏ 
سمي العالم الثالث. وثانيهما: أنها تتعلق بموضوع الهؤية الحضارية 
والكفاقية تسوب الغالم الكالك:ولم بشدة عن هذا ذا الأمر سوى الدراسة 
المتعلقة بحرية الرأي في الإسلام. فهي لم تنشر سابقاً كما أنها لا 
يربطها بموضوع الهؤية إلا خيط رفيع. 


تجمل هذه المجموعة المؤلفة من سبع مقالات. محاولات 
المفكرين في العالم الثالث. وأخص هنا العالم العربي والإسلامي 
وافريقيا. لتحصين الهوية الحضارية والثقافية الخاصة بشعوبهم 
في مقابل الثقافة الغربية. ومع أن الثقافة الغربية لم تكن موحدة 
إلا في القيم والمثل العليا التي تشارك فيها ثقافات شعوب العالم 
الثالث. إلا أن السلوك الذي اختطته سياسة الغرب هو الذي دفع 
مفكري العالم الثالث إلى البحث عن التمايز والخصوصية الحضارية 
والثقافية. 

وعلى الرغم من أن شبكة الانترنت وشبكة الاتصالات قد قبت 
بين الشعوب. وأصبح الحدث المحلي عالميا. إلا أن شبكة الانترنت 
أصبحت ساحة لتلاقي الحضارات والثقافات إلى أن ظهرت فكرة 


q 


صراع الحضارات. التي جعلت مفكري العالم الثالث يعيدون النظر في 
مقولاتهم ويسعون من جديد للبحث في ما يساعدهم على المشاركة 
في المثل العالميةالعليا من ناحية والمحافظة على الخصوصية من 
ناحية أخرى. 

آمل أن تفتح هذه المجموعة أفق التأمل في كل ما من شأنه 
إصلاح الحال وصلاح المآل. 


والله ولي التوفيق. 


۲١٠۰ - الأردن‎ 


جديدة لفلسفة عربية 


بعد أن أدرك المفكرون العرب. أن الغرب اسقطاع في غفلة 
الزمان العربي أن يحقق نهضة أدت إلى تفوقه علميا وتكعولوجيا 
اجتماعيا وثقافيا. وما يتبع ذلك من تفوق اقتصادي وسياسي. وما نتج 
عن هذا التفوق من هيمنة الغرب على مقدرات الشعوب الأخرى بما 
فيها العرب. طرح هؤلاء المفكرون رؤى ومشاريع رؤى على gro‏ قرابة 
قرنين. حاول أصحابها معالجة الموقف الحاصل عن الهوة بين ما 
حققه الغرب من Padi‏ وما بقي فيه العرب من تخلف. وعلى الرغم 
من أن أكثرها كان فجا. فإن السمة الغالبة عليها جميعا هي افتقارها 
إلى جذر فلسفي يكون بمثابة رؤية جديدة للكون. تحدد نظرة الإنسان 
إلى الطبيعة والإنسان all‏ والعلاقة بينها. وأدى افتقار هذه الروؤى إلى 
جذر فلسفي. إلى برور مشكلات في بنيتها. وكانت مشكلة التراث 


ء۶ 


والمعاصرة"' أهمها. 


مضى على طرح موضوع التراث والمعاصرة في الثقافة العربية 
قرابة قرنين. أي dio‏ بداية ما يسمّى عصر النهضة في الفكر العربي 
الحديث. فلقد gl‏ رفاعة رافع الطهطاوي )۱۸۷١-٠۸١٠(‏ ضرورة ضمم 
حديث المعارف إلى قديمها. الأمر الذي لا يؤدي إلى تجرد الخلف عن 
فضائل abut!‏ واستمر ذلك إلى يومنا هذا. الذي أصبح فيه موضوع 
التراث والمعاصرة نفسه موضوع بحث وجدل. 

نشأت مسألة الهوية بعد أن حملت الثقافة الغربية إلى بلاد 
العالم. وبخاصة بلاد العالم الثالث. مفاهيم ومواقف إجتماعية 

۳ 


ونظريات اقتصادية وأخرى أخلاقية اضطرت مفكري العالم الثالث إلى 
إعادة النظرفي مفاهيمهم السياسية والاجتماعية والاقتصادية وحتى 
الدينية والأخلاقية. وإعطائها مضامين وتفسيرات جديدة تتناسب 
ومؤثرات الثقافة الغربية التي تقوم على أساس التقابل بين الفاعل 
(The Active)‏ والقابل Passive)‏ ©15). لقد حدد هذان المفهومان 
نظرة الغرب إلى كل شيء. فالإنسان «فاعل» والطبيعة «قابل». وعلى 
غرار ذلك اعتبر الغرب نفسه «فاعلا» والأمم الأخرى «قابلا». واستند 
الغرب في إثبات فاعليته إلى قدرته على تغيير غيره. ساعده في 
ذلك حصيلة فاعليته التي تنمثل في مجموع مكتسباته dio‏ عصر 
النهضة في مناحي الثقافة والعلم والتكنولوجيا. وقد أوجد كل ذلك 
لدی الغرب شعورا بتفوق ثقافته وتساميها. مشفوعا بقناعة بأن هناك 
قابلا مستعدا لقبول مفاهيم ثقافته وحضارته. رافقهما إحساس 
بالتخلف لدى شعوب العالم الثالث أكد لهم وللغرب «قابليتهم». 

لقد أدى كل ذلك إلى تهديد الهوية الحضارية لشعوب العالم 
الثالث. فادعى الغرب من ناحيته بأنه يعرف شعوب العالم الثالث أكثر 
من معرفة هؤداء بأنفسهم «لأنهم من aging‏ . من حيث هم إنتاج 
لا متمايز (Mass Production)‏ لثقافته وحضارته. أو من حيث وعيهم 
أنفسهم «وعيا (reve,‏ عن طريق التمايز المضاد عن eq gales‏ 

إن تفوّق الغرب حضاريا وثقافياً أدى إلى انفراده بالفاعلية 
والقدرة على صياغة التاريخ له وللآخرين. ونتج عن ذلك ترسيخ مفهوم 
«عالمية الثقافة الغربية» أو ما يمكن تسميته الثقافة الإنسانية 
الواحدة (Monoculture)‏ ولا يبقى على الشعوب الأخرى من حيث 
هي «قابل» bir‏ كان عنصرها bly‏ كان تاريخها إلا أن تصبح كالجرار 
الفارغة يُشبه بعضها Las,‏ لا تملك سوى حلقوم مفتوح وحفرة 
فارغة. لإيصالها بجهاز الإنتاج الفكري والاقتصادي للغرب»". 

وقد لجأ الغرب إلى القوة Letts‏ لإجبار ناس العالم الثالث على 


٤ 


الاعتراف صراحة بتفوق قيمه لأنه يعتقد «أن القيم لا وجود لها عند 
المستعمر أو أنها لم توجد عنده "Logs‏ وظهر في الوطن العربي ردود 
فعل مبكرة نسبيًا . فقد حذرخيرالدين التونسي Acs)‏ اه (p)AA8/‏ 
من «أن التيار الأوروباوي تدفق سيله في الأرض. فلا يعارضه شي إلا 

استأصلته قوة تياره. فيخشى على الممالك المجاورة لأوروبا من ذلك 
لتا" 

كان تأثير الغرب كبيراً في المجتمعات ذات الثقافة البسيطة. 
كما هو الحال في إفريقيا جنوب الصحراء. لكنه في الوطن العربي 
(والعالم الإسلامي) وجد نفسه وجها لوجه أمام ناس يفخرون بثقافة 
زاخرة بالقيم والمفاهيم. وتختلف مع ثقافته في أصولها ومصادرها 
فكانت «الثقافة الأوروبيّة أعسر هضما (في العالم الإسلامي) حتى 
من ثقافة المغول»". ويعود ذلك إلى أن «الثقافة الإسلامية ليست 
مجرد نقوش أو بقايا أطلال أو مجرد رموز وعادات ورقصات وأغان وأعراف. 
ليست بقايا ثقافة الماضي. بل هي تمام هذه الثقافة وكليّتها .. 
حاضرة كمنافس أو شريك لثقافة العصر»". 

وهذا يعني تقابلاً بين ثقافتين فاعلتين نظرياً وعملياً: الثقافة 
الغربية من جهة والثقافة العربية الإسلامية من جهة أخرى. وحصل 
عن تقابلهما توتر في الصياغات الجديدة SAU‏ والرؤى الاجتماعية في 
الوطن العربي. جعل كثيراً من الأفكار غربيّها وإسلاميّها. تبدو بصورة 
قضايا نظرية أقرب إلى التجريد منها إلى التعبير عن تصور الواقع 
الاجتماعي والفكري والسياسي. وسادت ثلاث وجهات نظر فكرية لثلاث 
فئات من مفكري الوطن العربي (والإسلامي). فئة اعتقدت بفاعلية 
الققافة الاسلامية Gly‏ إن aged tl el‏ ومقاهيمه الو اة 
قادر على مواجهة الثقافة الغربية. وأن إحياء هذا التراث يجعل في 
الإمكان تأكيد القيم الثقافية الخاصة والكفيلة بإبرازالهوية الثقافية 
والحضارية للإنسان العربي (والمسلم) من ناحية. ورد مفهوم عالمية 
الثقافة الغربية وأحاديتها من ناحية أخرى. وقد اعتبرت رؤية هذه 
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الفئة بأنها رذ فعل طبيعيٌ. ذلك «أن التهديد الخارجي وخصوصا 
عندما يكتسب شكل التحدي للذات المغلوبة. لمقوّمات وجودها 
وشخصيتها يجعل هذه الأخيرة تحتمي بالماضي»'". ولقد رفضت 
هذه الفئة الثقافة الغربية بمجملها. وكان ذلك صورة من صور محاولة 
ناس الغاتم الثالة تاکب انسائيعيم WY‏ يكونوا بشرا لا أشياء soo‏ 
ولأن يعبّروا عن ذاتهم حسب تراثهم الثقافي»'". وفئة رأت أن الثقافة 
الإسلامية لا يمكن أن تكون ثقافة «فاعلة» لأنها في الأصل ثقافة 
«قابلة». حملت مؤثرات غربية أصلاً -يونانية وفارسية وهندية- ولذلك 


ol,‏ هذه الفئة أن Jigs‏ ثقافة الغرب وحضارته واستيعابهما"" أنجح 
الطرق للمشاركة في صنع التاريخ والثقافة الإنسانية الواحدة. والفئة 
الأخيرة تأرجحت بين التراث الذي حاولت تصنيفه إلى تراث حافز قبلته 
وتراث عبء لم تقبل به. وبين قبول الإنجازات الحضارية والثقافية 


للغرب قبولا مشروطا. 

Lol‏ نظرة الفئة الأولى. فإنه وعلى الرغم من كفاية الثقافة 
العربية الإسلامية في تشكيل الهوية الحضارية للإنسان العربي. 
وتحصينه من الانزلاق في نظام وهمي شاعري مبني على الحب الخادع 
للإنسانية". إلا أنها نظرة تغفل عن أن التراث الإسلامى ليس كافيا 
لخلق مبادرة cuts dsb‏ «قاعلبة» i501‏ به وتجعله صان للحضارة 
ومشاركا في صياغة التاريخ الإنساني. 

أما نظرة الفئة الثانية. التي رأت تمثل ثقافة الغرب وحضارته. فإن 
نظرتها تبقي الغرب «فاعلا» وما سواه «قابلا». والفئة الثالثة. غيبت, 
عن قصد أو غير قصد. الاختلاف بين الثقافتين العربية والإسلامية 
والثقافة الغربية. ووقعت في التناقض الحاصل عن وجود فاعلين على 
الساحة الفكريّة. وما يحمله هذا التناقض من نتائج. أهمها: أن الغرب 
الذي ترسخ لديه الشعور بالتفوق والاقتناع بفاعليته لا يقبل وجود 
«فاعل» منافس. وبخاصة بعد أن أثبت الغرب المدجّج بسلاح العلم 


والتكنولوجيا المتقدمة أنه قادر على إخضاع Gi‏ «قابل» رأى أن spars‏ 
١1‏ 


على بقائه «قابلاً»”". وتبقى قضيّة الهويّة الحضارية تراوح مكانها. 

لقد حاول بعض المفكرين العرب (والمسلمين) وعي الذات 
ابستمولوجيًا, أي تحليلها ومعرفة مكوناتهاك". ووجد هؤلاء «أن للتراث 
العربي الإسلامي في نفوس العرب من الحضور وثقل الحضور على 
الوعي واللاوعي بصورةقد لا نجد لها نظيرا في العالم المعاصر»"'. وأن 
المخزون الذهني الثقافي والحضاري للإنسان في هذا الجزء من العالم 
هو مخزون مكثف للثقافة العربية الإسلامية. ولذلك برزت أهمية هذا 
التراث كمقوم للهوية الحضارية للإنسان العربي. الأمر الذي يجعل 
انفصاله عن تراثه بمثابة إلغاء لهويته. 


لكن cla}‏ الهوية الحضارية والثقافية يعني أمرين. أولهما: 
أن يبذل «القابل» جهوداً كبيرة لتمثل «الفاعل» وتقليده. وثانيهما: 
استعلائية «الفاعل» على «القابل» وما يترتب على ذلك من نتائج تبلغ 
ذروتها في تحقير «الفاعل» «للقابل» وإنكاره لإنسانيته"". ولذلك 
تبدو أهمية التراث في تعيّن الهويّة الحضارية للعربي Lies‏ يعيد إليه 
ذاتا تجعله يعتبر نفسه -ولو بنفسه- مشاركا في الحضارة الإنسانية 
بعد أن «كان مشاهدا يسحقه أنه ليس له ماهية»9". لكنّ مفهوم 
هذا التراث المقوّم للهوية يبقى في ذهن العربي (والمسلم) بصورة 
مفهوم ple‏ وكليٌ (كما هي حاله في الثقافة الدارجة) لا يصلح لأكثر 
من شعار Loy‏ يؤدي إلى تحصين الذات. لكنه لا يجعلها شريكا في 
المبادرة التاريخية. ومن أجل أن يتحول هذا المفهوم الكلي للتراث إلى 
مفهوم قادر على إنجاز Joos‏ أساسي لا بذ من ايجاد تغيير في الحالة 
الذهنية (Mental Status)‏ للإنسان العربي. يؤدي إلى تحول جذري في 
الرؤؤى الاجتماعية والسياسية والاقتصادية. أن الحالة الذهنية هي 
التي تصوغ كيفية فاعليته. لكن هذا التحول مهمة شاقة وعسيرة 
لارتباط الحالة الذهنية للإنسان العربي بالمفهوم ASH‏ للتراث. وتبعاً 
لذلك بالهويّة. وهو ما يجعل أي نقد لهذه الحالة الذهنية نقدا Aig Gl)‏ 
نفسها. على الرغم من أن هذا التحول ضروري لبناء الهويّة. ونظرا 
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لارتباط الحالة الذهنية للإنسان العربي بالمفهوم الكلي للتراث. غلب 
الطابع الأسطوري عليها. ويبدو الأمر عندئذ واضحا. أن التغير يجب أن 
يكون نحو حالة ذهنية ذات طابع عقلي. يكون بمثابة تحرير العقل من 
اللامعقول. 

إن هذا التحول هو نهضة تختلف عن البعث أو الإصلاح. كما 
تختلف عن التقليد أيضا. إن بعث التراث بالصورة المتداولة اليوم, 
حوّل التراث إلى مثال - وثن. وجعله مقدسا بحيث أصبح بعثه غاية 
في نفسها. والإصلاح ترميم. ومهما يكن الترميم دقيقا. تبقى العيوب 
الأساسية قائمة. وإن لم تكن ماثلة للعيان تبقى موجودة في الأذهان. 
تشكل هاجسا يشغل الفكر عن ماهو أولى بالتفكير فيه. إن الإصلاح. 
حتى في مجال الدين «لا يضع أسس نهضة شاملة لإعادة بناء الفكر 
الديني ... الإصلاح الديني يوقظ FSI‏ النهضة العلمية تؤسس»". 
فالإصلاح تغيير جراحي ل يفيد أما التقليد فإنه إما تقليد السلف 
أو تقليد الغرب. وعن تقليد السلف يكفي الاعتراف بأن «التطوير في 
العصر الحاضر لا يمكن أن يكون مجرد تكرار لنماذج سابقة»'. وقد 
رأى ابن خلدون (ت 8١8‏ ه) في سياق نظرته للتاريخ والعمران البشري, 
أن الدولة تبدأ بالانهيار التدريجي عندما يبدأ الخلف بتقليد السلف. 
يحذو حذوه حذو النعل بالنعل لكل ن تقليد السلف قتل للإبداع 
وتعطيل لدور العقل وتحويله إلى أداة ت تبرير. وفي ذلك مصادرة لوظيفته 
وتغييب للإنسان عن دوره الفاعل في تغيير واقعه وصياغة مستقبله. 
أما تقليد الغرب ففيه تجاوز لمتطلبات الواقع الفكري والسياسي 
والاجتماعي والاقتصادي للمجتمعات المتخلفة ومنها المجتمع 
العربي. وفي القول بالأخذ بالأطر الفكرية التي قامت عليها النهضة 
الأوروبيّة إغفال لتعدّد الحضارات فكرا وثقافة وقضايا إجتماعية. 

النهضه إبداع, وفي المقدمة الإبداع الفلسفي الذي يكون 
اننا للإبداع في أي مجال آخر في الفنون والعلوم والآداب والأخلاق 


والسياسة وحتى في ASL)‏ بحيث يرتد كل ذلك على الإبداع الفلسفي 
‘A‏ 


إثراء وإغناء ويساعد على إبقاء واستمراية الإيداع الذي لا يخضع 
لمعايير مشكلة من قوالب محددة أو نماذج تحتذى (أوثان) بل يجعل 
لكل تجربة معيارها الخاص بها. وهذا يعني إبداعا فكريا دائما يحمل 
معه وسائل نقده الذاتي. 


والإبداع الفلسفي لا ينشأ في فراغ. فهناك التراث وهناك التأثير 
الثقافي. وفي مجال التراث يعتبر العرب (والمسلمون) أنفسهم ورثة 
تراث عريق. وأن الآثار المكتوبة في الفنون والآداب والعلوم. وفنون الهندسة 
المعمارية الخالدة تذكرهم بعظمة هذا التراث. والمجد الذي وصل 
إليه السلف. إن هذا التراث هو دون شك. SS‏ كبير من تراكمات ثقافية 
وانجازات حضارية. كل جزء منه كان معاصراً للمرحلة التاريخية التي 
نشا في سياقها. يرتبط بروح الثقافة التي نشا فيها من ناحية ويحمل 
مؤثرات ثقافية وحضارية إنسانية واضحة من ناحية أخرى. كل ذلك 
جعل أصحابه أقدر على التعامل مع إنجازات المراحل السابقة عليهم 
من خلال نظرة جديدة تؤلف في كل عصر منهج مفكري ذلك العصر في 
نقد هذه الإنجازات. حتى لو بدا أن هذا النقد يؤدي إلى تقويضها. ولذلك 
فإن العرب (والمسلمين) اليوم أولى أن يتناولوا هذا التراث بالدراسة 
والتحليل لما يحمله من معارف إنسانية وفنون وآداب شكلت في يوم 
ثقافة عصر من عصور تطور الفكر الإنساني. لكن لا من أجل العودة 
إليه أو إفساح المجال لهيمنته على هذا العصر. أما التأثير الثقافي 
فلا يمكن تجاوزه. كما لم يكن في إمكان السلف تجاوزه. أنه يشكل 
جوع شن التظرة الفاستفية وتجد فيه هذه النظرة السب الكاقى 
لوجودها ْ 

النهضة. إذن. عملية حضارية تقوم على أساس رؤية جديدة 
للكون والطبيعة واللّه والإنسان. رؤية فلسفية تخلق ثقافة منافسة 
للثقافة الغربيّة من ناحية والتراث العربي والإسلامي من ناحية أخرى. 
تبدأ النهضة من واقع. هو حالة غير مرغوب فيها. وبالتالي يجب رفضها 
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بهدف تغييرها. لكن هذا الرفض يجب أن يتزامن مع بيان «الحالة 
-المستقبل» التي يجب رفض «الحالة- الواقع» من أجلها. وتظهر هنا 
أهمية الجانب التنظيري في عملية التغيير هذه. 


ولما كانت «الحالة-المستقبل» لا تقوم مع وجود «الحالة- 
الواقع». فإنه يجب تقويض هذه الأخيرة لصالح الأولى. وعليه يكون 
للنهضة ثلاث مراحل رئيسة متداخلة ومتصلة: دراسة «الحالة 
-الواقع» وبيان الأسس التي قامت عليها وكشف نقاط الضعف 
فيها. تمهيدا لتسهيل حصول المرحلة الثانية المتمثلة في تقويض 
«الحالة-الواقع». وهي مرحلة تبدأ برفع الوضع القائم إلى مستوى 
الوعي لرفضه من ناحية وحشد الطاقات اللازمة لتقويضه من ناحية 
أخرى. وهذه المرحلة أصعب مراحل النهضة وأقساها. لما تستلزمه 
من التخلي عن القناعات السابقة. والتحول من النظرة الجزميّة 
(dogmatism)‏ إلى النظرة النقدية. وأخيرا ما تظلبه من تضحيبة 
ليتم بعد ذلك في المرحلة الثالثة من النهضة وضع الأسس الجديدة 
«للحالة-المستقبل» مكان الأسس القديمة. 

إن دراسة «الحالة-الواقع» في المجتمعات العربي (والإسلامية) 
تقودنا إلى الاعتراف بأن فصاما حصل بين الفكر والواقع أو الفكري 
والعملي (lg Litt)‏ وأسفعير فقولا دون أن أقصد معناه الحرفي, 
لجمال الدين الأفغاني للتعبير عن «الحالة-الواقع». «إن في بلادنا 
إسلاما ولكني لم أجد مسلمين». وهو قول يوضح أن الفكر الذي 
يعتقد به الناس لم يجد طريقه إلى حياتهم فبدوا وكأآنهم يعيشون 
في مملكتين مختلفتين, يعيشون فكراً في مملكة الله ويعيشون 
واقعا في مملكة قيصر. 


وأول ما يظهر من أسباب هذه «الحالة- الواقع» هو التقاطع 
غير الموفق بين استمرارية الرؤية السائدة في المجتمع العربي 
(والإسلامي) للكون باعتباره متاعا زائلا وجسرا يعبر عليه الإنسان 


fis 


إلى حياة أكثر ديمومة. وهي رؤية تؤدي إلى الاعتقاد بأن الكون مكان 
يتزود aio‏ الإنسان بقدر حاجته وحسب. وبين الرغبة في الاستفادة 
من مدخلات حضارة الغرب وثقافته القائمتين على أساس رؤية الغرب 
للكون. التى يحكمها استغلال «الفاعل» «للقابل». 


إن وعي ما أفرزته هذه «الحالة-الواقع» من نتائج. أهمها التبعيّة 
الاقتصادية والسياسية والعسكرية. يؤدي إلى رفضها. لكن تقويضها 
يجب أن يكون لصالح رؤية جديدة للكون. تبنى عليها منظومة من 
المفاهيم تقوم على أساس ارتباط الإنسان بالكون- الطبيعة. وجوديا 
ومعرفيا. وتعتبر الكون - الطبيعة. مكانا لتحقيق الإمكانات. وبدلا من 
do gta)‏ الاتسان لجر السالعة بين ارف والستماع روخيا وتضوريا. 
تقوم هذه الرؤية الجديدة بدعوة ة الإنسان إلى ملء الساحة بين الأرض 
والسماء ماديا. فتموضعه في وسط gale elle‏ تنتظمه علاقات 
معقدة ومتغيرة. فتجعل aio‏ موجوداً طبيعيا. ¥ يشغله البحث عن 
موطنه الأصلي إلا بعد أن يعرف أن موطنه تحت قدميه. إن الإسلام 
- الوحي لا ينكر الأصل المادي للإنسان. كما أن الاعتقاد بأن الإنسان 
خلق في السماء لا يغفل أنه خلق من طين وأنه لمن البديهي جذا أن 
الإنسان يدين للطبيعة في وجوده وماهيته. وأذكر هنا قول للفيلسوف 
ابي يوسف يعقوب بن اسحق الكندي (ت ١٠11ه/877م):‏ «الأشخاص 
السحاوية o>‏ غلة كفن ph bil‏ الواقعة تحت الكون..والقسناد 
(والاستحالة) ودوام صورها إلى المدة التي قر لها خالقها جل le‏ 
ول NG gd Lou‏ 

وكلنا يقر بداهة أنه لولا الشمس لما كان هناك حياة على 
الأرض. لكن الإنسان إذا ما قيس بالموجودات الطبيعية الأخرى فإنه 
أسماها. أو LEU‏ إنه يتسامى على الطبيعة التي ينتمي إليها انتماءً 
حقيقيا. فكأنما ظهوره «قهر للطبيعة من داخلها»"". إن تسامي 
الإنسان على الطبيعة يمكن تصوره على نحو تسامي الزهرة على 
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Mas‏ وغلى الرقم فى ذلك فى الاينان مركا باتطبيعة بوناق 
محكم. يتطلب منه إذا أراد أن يعرج إلى السماء أن يعرف موطيء قدمه 
أولآً. إن هذه العلاقة بين الإنسان والطبيعة لا تعني تغييبا للعلاقة بين 
الإنسان واللّه. لكنها بأولوية واضحة تتلوها في الأهمية العلاقة بين 
الاتعمان والاتسينان: 


إن الطبيعة بشقيها الواعي وغير الواعي كانت أول ما واجه 
الإنسان في وعيه لوجوده في الطبيعة. ولقد أحس الإنسان بتعاطف 
الطبيعة معه من خلال تلبيتها لحاجاته ومطابقتها في أكثر الأحيان 
مع رغباته ومطاوعتها لقدراته. وإن كان في ذلك شيء فإنما هو دليل 
على وحدة الإنسان مع الطبيعة. ولذلك كان في معرفة الإنسان 
للطبيعة مزيد من معرفته لنفسه. وأنه كلما اتسعت دائرة هذه 
المعرفة كشفت عن مزيد من قدرات الإنسان التي تحققت أو التي 
يمكن أن تتحقق. Fling‏ على ذلك: فإن أول ما تدعو إليه النظرة الجديدة 
إلى الكون باعتباره مكاناً تتحقق فيه الإمكانات. هو نظرية للمعرفة. 
تفسح المجال واسعاً للعلم. وما يترتب عليه من تثبيت العلاقة 
القائمة على أساس التسخير المتبادل بين الإنسان والطبيعة. ولما 
كان التسخير تابعاً للرؤية فإنه لا بد أن تنتفي من ذهن الإنسان العربي 
(والمسلم) مقولة العلم للعلم ليحل محلها مقولة «العلم الذي 
ينتفع Kay‏ ليكون وسيلة لتحقيق القدرات والإمكانات وييُّسر للإنسان 
سبل تسخير الطبيعة'. وبذلك تجعل الرؤية الجديدة من التعلم 
بقصد إبداع الوسائل الكفيلة بتحقيق إمكانات الإنسان وقدراته فرض 
عين. بعد أن كان في الرؤية الأولى فرض كفاية. 

ولما كانت ساحات الفعل الإنساني ثلاثا. بيلنه الطبيعية. وبيلته 
الاجتماعية ونفس ے0 .كان بدٌ من أن isi‏ الفلسفة المعاصرة معرفيا 
بهذه الساحات الثلاث, انطلاقا من الرؤية العامة للكون من حيث هو 
مكان لتحقيق الإمكانات. ففي مجال البيئة الطبيعية.وجد الإنسان. 
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من خلال تجربته الطويلة. jf‏ فعل الطبيعة غير خاضع للمصادفة. 
بل إن ظواهر الطبيعة تتوالى حسب نظم معينة. كما وجد أن قدرته 
على الفعل في الطبيعة ونجاح ذلك الفعل منوطان بتوافق الفعل مع 
هذه النظم. ولذلك. فإنه كلما ازداد الإنسان معرفة بقوانين الطبيعة 
كان أقدر على تفسير ظواهرها. وبالتالي أقدر على الاستفادة من هذه 
المعرفة لتحقيق قدراته. لآن فعل الإنسان في الطبيعة إنما يكون 
من خلال التعامل مع الطبيعة في حدود قوانينها. التي تعين الإنسان 
على تجاوزها ويتم له تسخير الطبيعة من ناحية وأنسنتها من ناحية 
أخرى. fod Lol‏ الإنسان في بيئته الاجتماعية والنفسية. فإنه يقوم 
على أساس تمييز الإنسان بين نمطين من الفعل. الفعل الواعي (فعل 
الإنسان) والفعل غير الواعي (فعل الطبيعة). ويميز بينهما أن الأول 
مبرّر غائياً. بينما لا يستلزم الثاني مثل هذا التبرير. وفي الوقت الذي 
تكون فيه وسائل الفعل الإنساني منوطة بالغايات. لا نجد الطبيعة 
تسلك سلوكا مشابها. ولذلك تمايزت العلوم الإنسانية عن العلوم 
الطبيعية في بنيتها. دون أن يؤثر هذا التمايز على الطابع الإنساني 
للعلوم جميعاً. فالعلوم الطبيعية تهدف إلى تحسين بيئة الإنسان 
الطبيعية وتسهيل الاستفادة منها. في حين تهدف العلوم الإنسانية 
إلى دراسة بيئته الاجتماعية وجعلها أنسب للعيش فيها. وكذلك 
تكييف البيئة النفسية ليتلاءم الإنسان مع متغيّرات مراحل حياته. 


إن معرفة الطبيعة تؤدي إلى إيجاد تحوّل في نمط الفعل 
الإنساني فيها. بحيث يحمل في آن واحد الطابع التبريري الغائي. أي 
إرادة الإنسان في تحقيق إمكاناته وقدراته. ونمط فعل الطبيعة القائم 
على أساس قوانين فعل المادة. وتراتب ظواهرها وتجلياتها. وبهما معاً 
يتحقق أنسنة الطبيعة «فيضيء الراعي cee‏ 


ولا تقل معرفة din!‏ الاجتماغية أهفية عن معرفة dint‏ 
الطبيعية, لأن شبكة العلاقات الاجتماعية أكثر تعقيدا من تلك 
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التي تحصل للإنسان مع الطبيعة. كما أن تأثيرها على حياة الإنسان 
أكثر حدة وشدة. ولذلك كانت معرفة الأسس التي تقوم عليها أنماط 
العلاقات الاجتماعية. وما تشتمل عليه من قضايا نابعة من طبيعة 
التغيرات. تحظى بأهمية كبيرة لما لها من تأثير على مدى تفاؤل 
الإنسان بقدرته على تغيير بيئته الاجتماعية نحو الأفضل. فتنتفي 
المقولة التي يتم تعميمها «لا يُصلح العطار ما أفسد الدهرٌ». 

إن القضية الاجتماعية تشتمل على أبعاد سياسية وأخرى 
اقتصادية بالإضافة إلى أل الإنساني. ولما لهذه الأبعاد من أهمية 
في حياة الإنسان. ails‏ يجب التعامل معها من خلال رؤية إجتماعية 
ضمن الرؤي العامة للكون. تقوم على أساس حريّة تصرف الإنسان في 
دنياه. ليدفع البيئة الاجتماعية نحو الأفضل. فالإنسان الذي لم يجد 


سعادته في مدينة الله عليه أن فى مدينته على الأرض على gall‏ 
الذي يرتئيه. 

لق كانت هناف Lally‏ مجموعة هديدة من الموافف واتعلذقات 
الاجتماعية والنفسية التي يجب النظر فيها وتأملها. لا لمجرّد العلم 
بها بل Lope‏ وهو أمرلا يغدو ممكنا إلا من خلال نظام من المثل 
gary‏ حزمه من التطلعات, ومما لا شك فيه أن الإسلام - الوحي 
يشتمل على ممل | إجتماعية سامية. والتكافل والعدالة 
الوسائل والنظم التي يعتقد aul‏ تكفل له الاقتراب من تلك الغايات. 
ومن هذه الوسائل صون حرمة الحريات العامة وحقوق الإنسان وحقوق 
المرأة ورفع التخلف. إن النظم التي تحقق ذلك تبقى متغيرة بتغير 
المجتمع تاريخيا ومتعددة بتعدّد المجتمعات. إن هذه الرؤية تؤدي إلى 
نتيجتين حاسمتين. أولاهما. الإقرار بالتعددية والتخلي عن فكرة وحدة 
النظر الفلسفي العربي (والاسلامي). الأمرالذي يفسح المجال لظهور 
وجهات نظر فلسفية متعددة في إطار النظرة العامة للكون. وفي ذلك 
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إثراء للتجربة وتعميق لها. وابراز للجانب النقدي في ثقافة تحمل معها 
وستائل تقدها لحل النقد مكان الحقيقة المطلقة. ويتم التخلي 
عن وهم امتلاك الحقيقة. فتصبح وجهات النظر الفلسفية هذه أقل 
ميتافيزيقية. وثانيتهما. أن يقوم كل مجتمع بتبني ما يراه مناسبا 
من النظم التي تؤدي إلى تأسيس الوسائل الكفيلة بالأخذ بيده في 
الطريق نحو المثل - الغايات. 

وفي الجانب السياسي. تعيد هاتان النتيجتان الإنسان العربي 
إلى التعامل مع حقائق الواقع والابتعاد عن أوهام تخلقها المفاهيم 
العامة fio‏ مفهوم الأمة الإسلامية أو وحدة وجهة النظر الإسلامية, 
فليس هناك وحدة في النظر بين المسلمين. لا في فهم الإسلام - 
الوحي ولا في طريقة تلقيه. كما أنه ليس هناك ما يقابل مفهوم 
الآأمة الإسلامية في الواقع. ولذلك يبقى هذا المفهوم من الناحية 
المنطقية. بلا Lo?‏ صدق». وبدلاً من ذلك تدفع الرؤية العامة الجديدة 
og SU‏ والإنسان إلى تبني نظرة سياسية لا تكون مكلفة بوضع وصف 
للفعالية السياسيّة. لأن ذلك يؤدي إلى خلق أحاجيي لا حل لها. بل تعنى 
بتوضيح العلاقة بين ما يمكن فعله في مجال السياسة وبين بعدي 
هذا الفعل الأخلاقي والاجتماعي باعتبارهما جزءا من الشروط اللازمة 
لفهم الفعل السياسي من ناحية. ولكي لا ينفلت الفعل السياسي 
في ميكافيلية فجة من ناحية أخرى. 

وفي الساحة النفسية. تفسح هذه الرؤية العامة ust‏ 
المجال واسها أمام الفرد للتطور ذإنيا ونقافيا gS)‏ أقدرعك فة 
امكاناته وقدراته. أنها رؤية توفر للفرد الحرية الفكرية والتمتّع pore‏ 
المدنية. كما تتيح له التنافس. فيخبو بريق «النخبة» ويحس الإنسان 
باستقلاله بعد إدراكه لذاته وماتمتلكه هذه الذات من قدرات وما تحققه 
من ابداعات في بيئته الطبيعية والاجتماعية. إن الفلسفة التي تتبنى 
هذه الرؤية العامة للكون تزود الفرد بالمبررات الأخلاقية التى تجعله 
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يحس التزامه بقبولها. ومنها التمييز بين ما هو أخلاقي وبين ما يقع 
في دائرة القانون. فلكليهما علاقة بالسلوك الإنساني من ناحيتين: من 
حيث هو فرد. ومن حيث هو عضو في جماعة. وفي ذلك تبيين للحدود 
بين الفردية والقابلية للتعميم. وما ينتج عن ذلك من أن الاحساس 
بالفردية والاستقلال لا يتحوّل إلى طلب تحقيق الأهداف الفرديّة حتى 
وإن تعارضت مع القوانين. ومنها توضيح العلاقة المشكلة بين الحرية 
وبين المساواة. فتطرق العلاقة بين الرجل والمرأة. وأن التمايز بينهما 
لا يقوم على أساس التمايز في الجنس بل يقوم على أساس كفاءة كل 
منهما على تحقيق قدراته وإمكاناته. 

إن الابداع هو Gul‏ «الفاعلية». ولذلك فإنه الأساس الذي pods‏ 
عليه بناء dig gil‏ كما أنه شرط التغيير الذي لا يحصل إلا بتغيير 
الرؤية إلى رؤية جديدة. تجعل من الإنسان العربي «فاعلاً» في الكون . 
مشاركاً في صنع الحضارة وصياغة التاريخ إن الرؤية الجديدة للكون. 
أو ما أسميته فلسفة عربية معاصرة. تدعو الإنسان إلى التعامل مع 
ماهو معطى دنيوي ضمن قدرات الإنسان وإمكاناته. لتنحي من ذهنه 
التفسير اللاهوتي للأمور, وتقلب حالته الفكرية من حالة تكتفي 
بالتفسير الأسطوري إلى حالة تطلب تفسيراً عقلياً أو تبريراً معقولا. 
إنها رؤية تحول الإنسان من انتظار السماء إلى الفعل في الأرض 
رؤية تربط ما بين الهدف وشروط الواقع. فلا يطلب الإنسان pall‏ 
(والمسلم) إلا ما كان ee‏ ت انه كلما سما الق تخل 
إلى شعار مبتور عن شروط تحقيقه. 

إن الرؤية الجديدة. تؤدي إلى خلق وضع فكري جديد يتميز عن 
تجربة السلف. وعن تجربة الآخرين أيضا. إنها ولادة جديدة يرفض فيها 
المولود رحم الأم. ليتصل بالأم نفسها اتصالاً خارجيا. يتلمّس ملامحها 
ويتعرف إلى ما فيها من منفعة وجمال. وهذا كله يتم بأدوات جديدة 
يخلقها الإبداع نفسه ليكتشف بها الإنسان العربي نفسه وبيئته. 
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وهو في هذا يستفيد من خبرات الأمم الأخرى وتجاربها. دون السعي إلى 
لبها واي إنها رة تحمل مهوا Loads (filing‏ لتيقى Byala‏ 


ابدا. 
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الهوامش 

.١‏ لقد تجنبت الاستفادة من مصطلح «الأصالة والمعاصرة» لأسباب تتعلق 
بالمصطلح نفسه. يقول الدكتور محمد عابد الجابري «إن الأصالة يجب أن 
تجري بين الحاضر والمستقبل. والمعاصرة يجب أن تجري مع الماضي ... نحن 
الآن نفهمها معكوسة: الأصالة هي الماضي والمعاصرة هي المستقبل» 
(انظر مجلة )10/7 السنة الثالثة. العدد .۱۹۸۵/٠١٠١۵ .١١‏ ص6 4). وعلى أية 
حال فإن وضع الأصالة في مقابل المعاصرة إنما يفيد هذا المعنى الأخير 
إذ يفهم منها ما يقابل كلمة التراث (Tradtion)‏ لذلك آثرت عبارة التراث 
والمغاضية لتوا )25 its‏ وأقرب معتى وأقل غموضنيا. 

؟. يقول lige”‏ طراز جديد في التعلم والتعليم وبحث مفيد يضم حديث المعارف 
الحالية إلى القديم ... ولا ينبغي لأبناء الزمان أن يعتقدوا أن زمن الخلف تجرد 
عن فضائل السلف» انظر: رفاعة رافع الطهطاوي. مناهج الألباب المصرية 
في مباهج الآداب العصرية. مصر دار الطباعة. TAT‏ ص1 195. 

. بيتر وورسلي. العالم الثالث. ترجمة حسام الخطيب. مراجعة هيفاء هاشم. 
دمشق. منشورات وزارة الثقافة والسياحة والإرشاد القومي. NAW‏ ص45 
وسيشار إليه حين وروده في ما بعد هكذا: بيتر وورسلي. العالم الثالث. 

5. المرجع السابق. ص .١١‏ وبهذا المعنى أيضاً يقول فرانز فانون «الاستعماريون 
لا يرون Lal‏ البلاد المستعمّرة إلا ALS‏ غير متمّيزة» أنظر كتابه: معذبو الأرض. 
ترجمة سامي الدروبي وجمال الأتاسي. الطبعة الثانية. بيروت. دار الطليعة. 
50.1411 £4 وسيشار إليه في ما بعد هكذا: فانون. معذبو الأرض. 

۵. علي شريعتي (ت 144( العودة إلى الذات. ترجمة سميرة فطحي. طهران. دار 
سروش. ۱۹۸۱. ص" .١‏ 

1. فانون. معذبو الأرض. 

۷. خيرالدين التونسي. أقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك. المقدمة. 
الطبعة الأولى. مطبعة الدولة لحاضرة تونس المحمية, ١۸١١ه.‏ ص +0 

6. بيتر وورسلي. العالم الثالث. ص؟ OF‏ 

9. محمد عابد الجابري. «إشكالية الأصالة والمعاصرة في الفكر العربي 
الحديث». المستقبل العربي (مركز دراسات الوحدة العربية-بيروت). العدد 
Wyo .. 5,١‏ وسيشار إليه في ما بعد هكذا: الجابري. «إشكالية الأصالة 
والمعاصرة». 
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٠.المرجع‏ السابق. ص"1. 

١١.بيتر‏ وورسلي. العالم الثالث. ص Me‏ 

؟١.التمثل‏ والاستعياب فكرتان أساسيتان في النظام التعليمي الذي طرحه 
الغرب على إفريقيا. واعتبرتا مفهومين مهذبين لإلغاء الذات الإفريقية 
وافساح المجال أمام الثقافة والحضارة الأوروبيتين لتملاً هذا الفراغ. انظر 
بيتركت لويد. إفريقيا في عصر التحول الاجتماعي, ترجمة شوقي جلال, 
الكويت, منشورات عالم المعرفة, ۱۹۸۰. ص9" .١‏ 

1.لقد اذعت أوروبا أن مثلها الأعلى هو الإنسانية. وكان الأوروبيون لا يشكون أن 
الآخرين يقبلون هذا المثل الأعلى. لكن أوروبا وكما يقول سارتر «كانت تخنق 
الانسانية كلها تقريباً» و «أن تطالب بالمصير الإنساني وأن تنكره في آن 
واحد فذلك تناقض انفجاري» ويخلص إلى القول «لقد كانت دعوى الغرب 
الإنسانية تسويغا مزوّقاً للنهب والسلب». انظر مقدمة سارتر لكتاب فانون, 
معديو ch Mi‏ ص ا PAV‏ 

14:لقد أثبتت حرب الخليج Loy‏ لا يدع مجالاً نلشك هذه المقولة. ولقد كتب 
مفكرو الغرب والمحللون السياسيون أثناء الأزمة وبعد انتهائها كثيراً مما 
يفيد أن على دول العالم الثالث أن تكون حذرة تجاه ما يمش مصالح الغرب. 
وأن على الغرب أن لا يتهاون مع أي دولة من دول العالم الثالث يمكن أن تشكل 
خطرا على هذه المصالح. 

.من الأمثلة على ذلك كتاب محمد عابد الجابري. نقد العقل العربي. وكتاب 
حسن حنفي التراث والتجديد. وكتاب علي شريعتي. العودة إلى الذات. وكتاب 
عبدالله العروي. أزمة المثقفين العرب وغيرها. 

1.الجابري. «اشكالية الأصالة والمعاصرة». ص19. 

اقول أحد أعضاء التجمهية الوطنية الفرنسية محاطيا أعغضاغ الجمعية: 
«إن علينا أن # نلوّث الجمهورية بإدخال الشعب الجزائري إليها». ويذكر 
فانون أن اللغة التي يتحدث بها المستعمر هي اللغة المستعملة في وصف 
الحيوانات «قطعان الأهالي. تفريخ السكان وتنمل الجماهير» فانون. معذبو 
الأرض. ص7 -58. 

6 .فانون. معذبو الأرض. ET ye‏ 

9.حسن حنفي. قضايا معاصرة, VC‏ الطبعة الأولى. بيروت. دار التنوير ,191١‏ 
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Janet Abu-Lughodand Richard Hay, (eds.) Third World Urbanization,.f -‏ 
New York, Maaroufa Press, 1977, p. 112‏ 
١؟.عبدالرحمن‏ ابن خلدون. المقدمة. تحقيق علي عبدالواحد وافي. £ sled‏ 
الطبعة الأولى. القاهرة. لجنة البيان العربي. ۱۹۵۸. ص550. 
١.الكندي.‏ مجموعة رسائل الكندي الفلسفية, تحقيق وتقديم أبو ريدة. جزءان. 
5901-0 1. الجزء الأول. ص۲۷۷. 
۳.القول مقتبس من هيجل (۱۸۳۱-۱۷۷۰) فى 


7 .م ,1985 Michael Inwood, (ed.), Hegel, Oxford University Press,‏ 
٤.تشبيه‏ ذكره رالف بارتون بري. انظر كتابه. انسانية الإنسان ترجمة سلمى 
الخضراء الجيوسي. بيروت. مؤسسة المعارف بالاشتراك مع مؤسسة 
فرنكلين. بلا تاريخ. Age‏ 
۵.إنها الوظيفة التي حددها فرانسيس بيكون )١151-1011(‏ للعلم وهي زيادة 
قدرة الإنسان للسيطرة على الطبيعة. 
1'.كان برتراند راسل قد حدّدها على هذا النحو. انظر: 
Bertrand Russell, New Hopes for a Changing World, London, Allen‏ 
and Unwin, 1951, p. 18‏ 
؟.قصيدة للشاعر فينيي عنوانها «بيت الراعي» يقول فيها: 
لقد بذد الراعي الظلمات وأنار بيته بنفسه 
لأنه أعظم من الكون محط حكمه. 
أعظم من الكون الذي ليجهل حتى وجوده. 
مقتبس من كتاب: فرانسوا غريغوار المشكلات الميتافيزيقية الكبرى. 
ترجمة نهاد رضا. بيروت. منشورات دار مكتبة الحياة. بلا تاريخ. ص٤ .١‏ 


أزمة الهوية وفلسفة 
التغير الاجتماعي 
في فكر 
علي شريعتي 


فرض الفكر الغربي منذ عصر النهضة واقعاً جديداً على 
الساحة الثقافية في العالم. فمنذ ذلك الحين والمبادرة التاريخية 
مبادرة غربية. والفكر فكر غربي. وطبعت الثقافة الغربية بسماتها 
ثقافات الأمم والشعوب الأخرى. وأدى ذلك إلى اعتقاد الغرب. الذي sac‏ 
بما أنجز بعالمية ثقافته وبأصل وحدة الثقافة الإنسانية. وكان لهذه 
المفاهيم خطورة أدرك علي "isd‏ عمقها ونتائجها. وتجلى ذلك 
في فكره على شكل صورتين رئيستين: أزمة الهوية وفلسفة التغير 
الاجتماعي. وفي هذا البحث سأعالج هاتين القضيتين عنده. موضحا 
الأصول الفكرية والأسس الفلسفية لوجهة نظره. 
قضية أزمة الهوية : 

حملت الحضارة والثقافة الغربيتان إلى بلاد العالم الإسلامي 
مفاهيم ومواقف إجتماعية ونظريات اقتصادية وجدت في كثير من 
الأحيان مستقرا لها في نفوس بعض المسلمين ممن تتلمذوا على 
حضارة الغرب وثقافته. وبهرهم تقدمه العلمي والتكنولوجي. الأمر 
الذي اضطر مفكري العالم الإسلامي لإعادة النظر في مفاهيمهم 
السياسية والاقتصادية والاجتماعية وبخاصة أن تحقيق التراث ونشر 
كثير من كنوزه بلغات أجنبية أدى إلى حصول المفاهيم التقليدية 
الواردة فيها على مضامين وتفسيرات جديدة. ولم يكن ذلك وقفاً على 
المفاهيم السياسية والاجتماعية بل تجاوزها إلى المفاهيم الدينية 
والأخلاقية. 
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وبالرغم من أن ما جرى في العالم الإسلامي جرى في بعض 
بلدان العالم الثالث. لكن العالم الإسلامي بقي متميزا بالمرتكزات 
الفكرية التي تحدد ولاء ناسه وانتماءهم. وهي مرتكزات تستمد 
أصولها من مقومات الحضارة الإسلامية التي لا زالت تعيش في نفوس 
المسلمين. 

لقد رأينا في الورقة السابقة أن تأثير الغرب في العالم الثالث 
-وفي العالم الإسلامي بوصفه چوا منه- نابعا من طبيعة حضارته 
وثقافته لأنهما تقومان على أساس يستمد صيغته من ثنائية مفهومي 
الذات والموضوع. ومن وجهة نظر معرفية فإن الذات «فاعل» والموضوع 
«قابل». ومنذ القرن السابع عشر. أي بعد أن حدد (Francis Bacon)‏ 
فرانسيس بيكون (151-1211١م)‏ الهدف من المعرفة بأنه زيادة قدرة 
الإنسان للسيطرة على الطبيعة. حدد هذان المفهومان نظرة الغرب 
إلى كل شيء فالإنسان فاعل والطبيعة قابل. وعلى غرار ذلك كان 
الغرب نتيجة لمرحلة تاريخية ومقتضيات اقتصادية «فاعلا» والأمم 
الأخرى بدت له «قابلاً» يستطيع أن يغير في بنيتها الاجتماعية لتبقى 
ذاكما تفي بمتطلبات فاعليته الاقتصادية. واستند الغرب «الفاعل» 
في اثبات قدرته في التحكم بغيره «القابل» إلى التقدم الذي احرزه 
علهيا (log‏ و مجه لدية شهورا بالتفوق رافقه إحساس بالتخلف 
لدى العالم الثالث. الذي أصبح ينتظر أن تصبح لامور واقعا. # دود 
لناسه في مجرياتها أو إحداثها. وكانت النتيجة ترسيخ مفهوم عالمية 
الثقافة الغربية الذي دفع الغرب إلى محاولة استعمار الشخصية في 
مستعمراته. من خلال حكمه على ثقافات الشعوب المغلوبة بأنها 
تخلفية ووضيعة يجب على أصحابها التخلي عنها والتكيف مع 
مستويات جديدة للتغير الثقافي والاجتماعي يفرضها الغرب نفسه. 

وفعلا استطاع الغرب أن يغير الكثير في مستعمراته مؤكدا 
تسامي ثقافته وحضارته. وبكلمة واحدة «فاعليته». وساعده في 
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تحقيق ذلك تطلع أبناء المستعمرات إلى نور المعرفة العلمية 
والتكنولوجية الحديثة القادم من الغرب طمعاً في الوعود المترتبة 
على امتلاك تلك المعرفة. من أجل تحقيق تقدم اجتماعي إنساني يبلغ 
الإنسان به مستوى مقبولاً من الحياة الفاضلة. ذلك التطلع الذي أدى 
إلى انزلاق كثير منهم نحو الانحلال في مفاهيم الاستغراب المطلقة 
والوهمية كمفهوم الانسية وفكرة الدولية أو العالمية"". 

وعلى أية حال فإن تأثير الغرب كان كبيراً في المجتمعات ذات 
الثقافة البسيطة ولكن الوضع كان مختلفاً عندما وجد الغرب نفسه 
في العالم الإسلامي وجها لوجه أمام ثقافة زاخرة بالقيم والمفاهيم. 
تختلف مع ثقافته في الجوهر., وتستلهم أصولها من مصادر مختلفة, 
ولذلك كانت الثقافة الأوروبية أعسر هضما (في العالم الإسلامي) 
حتى من ثقافة المغول. وبناء على ذلك بقيت الاتجاهات الفكرية 
السابقة للإستعمار الغربي قائمة في العالم الإسلامي . وكثيراً ما 
حددت انتماءات الناس فيه. ذلك لأن الثقافة الإسلامية تختلف عن 
ثقافات الشعوب الأخرى من حيث مقوماتها الحضارية وأصولها ومن 
حيث هي ترات حي يعيش في نفوس المسلمين. وهذا يعني تقابل 
فاعلين نظريا وعمليا على ساحة الفكر في العالم الإسلامي. الثقافة 
الغربية والثقافة الإسلامية. تقابلا أدى إلى حصول صراع دائم ومستمر 
كان له نتيجتان. أولاهما: حصول انفصام بين الفكر والواقع في العالم 
الإسلامي من ناحية وتوتر في الصياغات الجديدة للفكر والبنية 
الاجتماعية على النمط الغربي من ناحية أخرى. فأفقد ذلك كثيرا من 
الأفكار غربيها وإسلاميها Loses‏ الاجتماعي لتصبح قضايا نظرية 
أقرب إلى التجريد منها إلى التعبير عن الواقع الاجتماعي والسياسي 
والاقتصادي. وثانيهما: تطور غير متناغم في جوانب الحياة في 
المجتمع الإسلامي. نتيجة تطور جوانب ذات طابع اقتصادي استغلالي 
للمستعمرين cling‏ الجوانب الأخرى. الثقافية والاجتماعية على 
الحاشية. وكان الاستعمار قد ادعى أنه يتيح للشعوب المستعمرة أن 
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تحافظ على ثقافتها وشخصيتها. لكن هدفه الحقيقي كان تجميد 
الثقافة التقليدية لمجتمعات متخلفة. : 

وتراءى لبعض المفكرين الاعتقاد بأن التراث بقيمه ومفاهيمه 
قادر على مواجهة الأوضاع المستجدة دائما. وأن هناك إمكاناً لإيجاد 
أطر جديدة للقتحديث ءاقل قطاق العرات نفس فبكون بالامكان: Hal‏ 
رد ادعاء الغرب بتسامي ثقافته ومنع تيار الاستغراب. ثانيا: تأكيد 
القيم الثقافية الغربية الذي تجلى ببساطة في محاولة الغرب بشتى 
الوسائل pg gine cond‏ أحادية الثقاقة: : 

لقد تصدى شريعتي لدحض مصداقية هذا المفهوم نظريا 
وواقعيا فبحث عن الأصول التي قام عليها مفهوم أحادية الثقافة. 
ووجد أن هذا المفهوم يتشابه معناه في مجالي الزراعة والثقافة, 
«فالاستعمار يقوم في أن واحد بتوحيد نوع المحاصيل الزراعية ... في 
الدول غير الغربية. وتوحيد الحضارات والتواريخ والثقافات في Shell‏ 
إنه في الحالتين يحاول ربط مصير شعوب العالم بمصيره. ففي مجال 
الزراعة جعل أكثر المستعمرات تتوسع في إنتاج محصول واحد. أدى 
إلى اعتمادها اعتمادا شبه مطلق على المستورد الوحيد أي الغرب. 
وفي الحالة الثانية. والنتائج هنا أكثر خطرا يسوغ نشر مفهوم أحادية 
الثقافة الغربية الذي يقوم أساسا على نفي ثقافة الآخرين. أي نفي 
مختلف الثقافات التي وجدت في أنحاء مختلفة من العالم وعبرت عن 
المواهب البشرية والتجارب المختلفة والفنون العديده". لأن الاعتقاد 
بأحادية الثقافة يعني أن على الأمم والشعوب غير الغربية «أن تنفي 
ثقافتها ليتسنى (لتراكتور) الاستعمار الثقافي أن يجتث الحضارات 
الآسيوية والإفريقية ... ويزرع الثقافة الغربية مكانها»". 

إن مفهوم أحادية الثقافة يعني تفرد الغرب من وجهة نظره. 
من كونه فاعلاً. بالقدرة على خلق الثقافة وصنع المدنيّة. وأن على 
الشعوب الأخرى. من حيث هي قابل. Gir‏ كان عنصرها ly‏ كان تاريخها 
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أو حضارتها أن تصبح كالجرار الفارغة تشبه بعضها بعضا. لا تملك 
Lind‏ سوى حلقوم مفتوح متعطش وحفرة فارغة. لإيصالها بجهاز 
الإنتاج الفكري والاقتصادي للغرب»". فإذا ما اصطنع القابل ثقافة 
الفاعل. فإن ذلك يعني بالضرورة سلب الهوية الحضارية للمغلوب. أي 
نفى «القابل». : : 

لقد حاول شريعتي أن يميز بين نوعين من الوجود الإنساني: 
وجود طبيعي تمنحه الطبيعة للإنسان مثله مثل أي موجود آخر في 
الطبيعة. ووجود حقيقي يصنعه الإنسان بنفسه لنفسه. وتتداخل 
فيه مقومات ثقافية وتاريخية. وهو «الوجود الأصيل» وهو بالنسبة 
لعلي شريعتي «وجود واقعي عيني1" إنه «الأنا الحضارية» التي تحدد 
هوية الإنسان أو كما يقول شريعتي «إنه نفس ماهيتي أنا وهويتي 
الإنسانية وشخصيتي الثقافية» ٠‏ 

ولما كان الوجود الواقعي العيني هو ما يترتب عليه الآثار 
وهو دلالة على الفاعلية ونفي للقابلية. لذلك كان تحويل الإنسان 
المسلم إلى قابل يعني نفي وجوده الأصيل. أصل خلاقيته وإبداعه 
وقوام فعاليته. مما يترتب عليه تقويض الأسس والمقومات التي 
تمنحه هويته الإنسانية وشخصيته الثقافية المتميزة. وهو ما اشتق 
له شريعتي اصطلاح «تفريغ الذات». 

أما تفريغ الذات فيتضمن أمرين. أولهما: إنحلال القابل في 
الفاعل. ويترتب عليه أن يبذل القابل جهوداً مضنية للإنضمام إلى 
الفاعل من خلال تمثله وتقليده. وثانيهما: نظرة تحقير من الفاعل 
للقابل. ويشتق شريعتي اصطلاح الاستحمار (خركري) ليدل على ذلك, 
وقد أدرك شريعتي ذلك واعتبر بعض أقوال أرنست رينان وموريس توريز 
أفضل مثل على ما تبلغه ثنائية الفاعل والقابل عندما تصل أوجها 
في إنكار الفاعل لإتسمافية القايل لف رخ طك هذه dye‏ ارتاطا 
وثيقا بتكوّن الفكر في العالم الثالث كله «إذ أصبحت الشعوب 
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الخاضعة للاستعمار تعي Lats‏ وعبا فوحدا عو pikes Sucka‏ السحماد 
عن سادتها"'" وبخاصة أن طمس الهوية الذاتية والحضارية لناس 
العالم الثالث أصبحت من سمات الاستعمار «المادي والاجتماعي» 
الجديد. على الرغم من الوعي الموحد لناس العالم الثالث. لكن ردود 
الفغل كانت مختلفة, وكثيرا ما استدعى كل واحد من هذه الشعوب 
تراثه الثقافي لمواجهة ضغوط ثقافة الغرب وحضارته. ذلك «أن 
التهديد الخارجي #وخضوضا عندما يكتسب شكل التحدي للذات 
المغلوبة, لمقومات وجودها وشخصيتها- يجعل هذه الأخيرة تحتمي 
بالماضيا"". في محاولة لمحاربة واليأس لتأكيد إنسانية ناسها «لأن 
يكونوا بشرا لا أشياء ولأن يكونوا موضع احترام أنفسهم وأبنائهم 
والغرباء أيضا. ولأن يعبروا عن ذاتيتهم حسب تراثهم الثقافي دونما 
ضرورة للتعبير عنها حسب ثقافة الغربي ا وتأثر شريعتي بدعوة 
مفكري العالم الثالث إلى أن على كل مجتمع أن يكون ذا ثقافة 
تستمد أصولها من تاريخه وثقافته. ويحمل رسالته استنادا إلى 
تاريخه وثقافته ولغته"". ورفع مع هؤّلاء المفكرين شعار «العودة إلى 
الذات». وكما Jods‏ شريعتي «كآاخر تجربة ثقافية معادية للاستعمار 
في العالم"". ذلك لأن «العودة إلى الذات» تعني محو الاستعمار 
والمشاركة في صنع التاريخ. «إن العودة إلى الذات تغيّر الوجود تغييرا 
Leask!‏ .ن أناسا مشاهدين يسحقهم أنهم ليس لهم wil drole‏ 
محو الاستعمار هذا فيجعلهم أناسا فعالين ممتازين يدخلون مجرى 
التاريخ دخولاً رائعا»7". 


لقدأدرك شريعتي أن المخزون الفكري لدى شعوب العالم 
الثالث. وهو الذي يحدد طبيعة كل فكر وطريقة تلقيه لهذه القضية 
وتعامله معها وكيفية تصوره لها يختلف من شعب إلى شعب, بل 
إنه متعدد بتعدد هذه الشعوب. فيتعين تبعا لذلك على من أراد من 
مفكري هذه الشعوب العودة إلى ذاته وهويته الثقافية والحضارية «أن 
يذهب إلى داره وبلاده ليحدد الذات التي يريد أن يعود Lg at‏ إن الشعار 
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واحد لكل المضمون مختلف. OY‏ كل ثقافة تعبر عن المجتمع الذي 
أنتجها. 

ومن الواضح أن شريعتي عرف «شعورياً» ومنذ البداية أن الهوية 
التي ينتمي إليها تختلف عن تلك التي يتثمي إليها الأقارقة Bio‏ 
ولذلك نراه ينتقد المفكرين المسلمين الذين حاولوا طرح إشكالية 
أزمة الهوية وقضية العودة إلى الذات على غرار مفكرين من أمثال 
إيميه سيزير Aime Cesaire‏ أو فرانتز فانون'. 

ومما لا شك فيه أن الاختلاف الثقافي والحضاري بين المسلم 
وغير المسلم من شعوب العالم الثالث واضح حتى في كيفية تعامل 
الغرب مع المسلمين وغير المسلمين. فقد أنكر الغرب على الإفريقي 
أن يكون له حضارة. وإذا ما أراد أن يكون له ثقافة وهوية حضارية 
إنسانية فعليه اللجوء إلى الغرب. ذلك لأن المستعمر لا يتوقف أثناء 
فترة الاستعمار alec ye‏ في إنهاك المستعمّر وتحطيمه إلا Ht‏ اعترف 
له هذا حقوق قيم اتان اليك اغثراقفا صرحا اها أ والقرت 
المستعمر يعتقد «أن القيم لا وجود لها عند المستعمّر أو أنها لم 


توجد عنده بوم 


ولكن المستعمر تعامل مع المسلمين بطريقة مختلفة. فرغم 
اعترافه بالثقافة والحضارة الإسلامية عمل على تشويهها وإفراغها 
من مضمونها. وبالأحرى جردها من فاعليتها. وجعل منها ثقافة 
«قابلة» لمؤثرات غربية أصلا -يونانية وهندوأوروبية- لتبدو في أعين 
أصحابها مبتذلة. aging‏ طالب العودة إليها بالرجعية. وعليهم إذن أن 
يجنحوا للغرب. يتمثلوه ويقلدوه ل «يذوب المسلم في نظام وهمي 
شاعري مبني على الحب الخادع للإنسانية "وثقافتها الواحدة. 


حقاً لقد نجح الغرب Lowi‏ بإرغام الأفارقة في أن يتحولوا 
إلى «معذبي الأرض». كما وفق إلى حد ما في إرغام بعض المسلمين 
على هجر ثقافتهم إلى حد الخجل من الانتساب إليها وإلى مقومات 
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هويتهم الحضارية. ولكنهم أصبحوا مشوهين فكريا متأرجحين بين 
قيم قومية محلية لم ينبذوها نبذا كاملا وبين قيم غربية لم يقبلوها 
قبولا غير مشروط. وبذلك أصبح سؤال: حقا. من أنا؟ أكثر إلحاحا. 
فإذا ما تعمق هذا التساؤل حصل عنه نتيجتان. أولاهما: وعي الذات 
ومحاولة البحث عن الهوية, والمسلم في ذلك مكره. لأنه يبحث عن 
إنيته وهويته. ويمكن أن تتحول هذه القضية إلى مسألة ابستمولوجية., 
أي أن تصبح Gli‏ موضوعا النقودها يمكن تجليله وم فة مضهوتة 
ليكون ذلك فيما بعد قوام الإنية والهوية الحضارية. وثانيهما: وعي 
الفجوة الحضارية المتزايدة في الاتساع بين العالم الإسلامي وبين 
الغرب وعيا جعل شريعتي يخاف من أن يتحول إلى مستحث حضارة 
غابرة نتيجة محو هويته"". ولذلك فإن العودة إلى الذات الحضارية 
والبحث عن الهوية للمشاركة في الفعالية الحضارية الإنسانية 
تشكل ضرورة وجودية. 

إن تأكيد المسلمين لوجودهم (الضرورة الوجودية) يقتضي 
إعادة تقييم أنظمة وقيم الحياة في المجتمع الإسلامي المعاصر 
على ضوء الأصول الثابتة في الإسلام. لتعديل الصورة الذاتية للإنسان 
المسلم وإعادة صياغتها من ناحية. وتأكيد الخصوصية الإسلامية 
من ناحية أخرى. وهاتان قضيتان متلازمتان. لأن تأكيد الخصوصية 
الإسلامية كان دائما يتناسب مع محاولات التشويه التي يتعرض لها 
تصوير المسلم لذاته. 

ولقد أدرك شريعتي كفاية الإسلام في تشكيل الهوية 
الحضارية للمسلم. فهو الذي يجعل المسلم «يعلم أية خصائص 
تميزه وفي أي ظروف تاريخية وإجتماعية نشأ وإلى أين تمد خصائصه 
هذه جذورها»' 

إن الإسلام قدرة موجودة بالفعل في نفس المسلم. موجودة 
بالقوة في ضمير المجتمع. وبالإمكان إستخلاصها ومعالجتها من 
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جديد كمادة ومصدر للطاقة“'فالتراث الإسلامي يشكل المخزون 
الذهني للإنسان المسلم. ولذلك يبدو الإسلام قدرة كافية على تعبئة 
الجماهير للوقوف ضد أي محاولة للتعرض لهويتها وكيانها الحضاري. 
لذلك كان الانفصال عن الإسلام إلغاء للهوية الثقافية والحضارية 
للإنسان plural!‏ ونفيا لوجوده الأصيل. 

لقد أدرك شريعتي أهمية الإسلام كمقوم للهوية الحضارية 
للمسلم. وكمانع ضد محو الذات والإنحلال في «الآخر» مما يؤكد 
فاعلية «الثقافة الإسلامية ضد الانكسار الذي منيت به هوية 
المسلم. ذلك الانكسار الذي يعتبر الدليل الواضح على «القابلية» 
فالعودة إلى الإسلام ضرورة استراتيجية لا بد منها لترسيخ مناهضة 
Rie cary‏ 


إن oleic!‏ شريعتي على الدين كمقوم للهوية الحضارية يؤكد 
رفض شريعتي لأن تكون القومية وسيلة ناجعة CUA)‏ فالقومية 
الإيرانية «أصبحت مستحثا حضاريا يمكن البحث gic‏ في المتاحف 
وفي طيات كتب التاريخ «ذلك» أن ظروفاً طويلة وقفت حائلاً بين 
الإيراني المسلم وبينها. ومزقت هذه القرون وشائجه بها ... (والمهم) 
أن الشعب الإيراني ا يشعر بتلك الذات كذات له ... وتمثل العودة 
إليها عودة عنصرية وجاهلية وفاشية شوفينية"». لقد كان حاضراً 
في ذهن شريعتي أن أية محاولة لإحلال فكرة القومية مكان الدين 
الإسلامي كمقوم للهوية الحضارية للإنسان المسلم تعني حرمانه 
من امتيازات الثقافة الإسلامية. ولكن لم يخطر ببال شريعتي أن هوية 
إسلامية تتجاوز حدود القومية تصطدم بإشكالية عالمية الإسلام. 

وعلى أية حال فإن المسلمين على اختلاف معتقداتهم 
ومذاهبهم احتفظوا بفكرتي الأخوة الإسلامية والتضامن الإسلامي. 
لكنهم اختلفوا في تحليلاتهم النهائية لهذين المفهومين. فبقيت 
«المداولات حول متطلبات (مقومات) هوية إسلامية ... تدور في فلك 
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إعادة التعريفات التي غالباً ما تكون غير متفقة مع بعضها بعضاً 
وتأدرا ما تكون قادرة على نيل الإجماع"! فإذا ما أضيف إلى ذلك وضع 
الغقيدة الدينية والدور الذي كؤدية في :المجدمع الأسلامي المعاضر 
ازدادت تعقيدات أزمة الهوية في العالم الإسلامي. ۰ 


فالإسلام يمكن أن يكون Les‏ واقياً ضد محو الهوية. ولكن 
نر Viper‏ عملياً وواقعيا فإن المجتمع الإسلامي ماض في 
طريق الاستغراب Lalas‏ وسياسيا واقتصاديا. ومن هنا بدت لعلي 
شريعتي أهمية الجانب الاجتماعي للدين الإسلامي. وأنه إذا أمكن إبراز 
هذا الجانب من الدين فإنه سيكون وسيلة ناجحة لمنع المزيد من 
الاستغراب. 
ولكن شريعتي ينكر أن يكون المقصود بالإسلام عنده هو 
الإسلام السائد اليوم في المجتمعات الإسلامية. لأنه يعتبره «أحد 
عوامل جمود المسلمين وأحد دوافعهم للتمسك بالتقاليد والجهل 
والماضي وعبادة الفرد» ويضيف إن ما يسمى اليوم في المجتمع 
الإسلامي دينا لا يسلب من الإنسان مسؤولياته فحسب. بل يغيبه 
من الوجود في هذه الدنيا"". لأنه في نظر شريعتي الإسلام اللاواعي 
«القابل» والعودة إليه تحصيل الحاصل. إنها الرجعية بعينها. ومن 
هنا جاء السؤال الملح الذي يطرحه شريعتي. إلى أي إسلام تكون 
العودة؟ وهذا يعني أن الدين هنا يقف ضد نفسه (بمعناه المتداول) 
وضد الاستغراب. 
إن الا الذي يطليه شريعتي هو er‏ الواهي, الذي يعدي 
خلاقيّة الفكر والإيمان الذي يقود إلى ولادة جديدة للإنسان, إنه الإسلام 
«الفاعل» الذي يعتبره «قوة تحط التقاليدالاجتماعية AILS‏ والقيود 
والنزعات الاجتماعية القومية». لأن الإسلام الحقيقي تحدٌ للدين 
نفسه. إنه محاولة لمنافسة كل الايديولوجيات الأخرى. أنه «نهضة 
فكرية وحركة حقيقية ... (والعودة إليه) لا تعني العودة إلى الماضي. 
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بل تعني بعث روح الثورة الماضية في كيان الوضع الراهن»". 

إن بعث هذه الأصول يستلزم -كما يرى شريعتي- «الخروج 
بالإسلام من شكله التقليدي إلى أيديولوجية. ومن شكله كمجموعة 
للمعارف العلمية ... إلى إيمان يمنح الوعبي بالذات ومن شكله 
كمجموعة شعائر يقصد بها ثواب الآخرة فقط إلى أكبر قوة تمنح 
الإنسان (في الدنيا قبل الآخرة) المسؤولية والحركة والاندفاع 
للتضحية»"" فالإسلام يمكن أن يكون عقيدة شرعية وعقيدة 
تشريعية. ففي الأولى دين يقصد به صلاح الآخرة. وفي الثانية يبدو 
الدين الإسلامي نظاما اجتماعيا وسياسيا. لكن هذا التحول الإنتقادي 
من الإيمان التقليدي إلى أيديولوجية حديثة ينتهي إلى التساوي المربك 
بين الإسلام والدولة7". كما أن التوحيد بين الإسلام والأيديولوجية 
يعني إهمال الجانب اللاهوتي في الدين والاهتمام بالأفكار. التي تحدد 
معالم التحرك السياسي أكثر من الاهتمام بإنشاء مجتمع ديني.ولكن 
علي شريعتي يحرص على الاحتفاظ بالاثنين Leo‏ ويؤكد أن ذلك ممكن 
إذا تم اتباع منهج مناسب لمعرفة الإسلام. منهج لا يقدم الإسلام 
كأيديولوجية أو كدين فحسب بل يقدمه كنظرة توحيدية للعالم, 
منهج يظهر الإسلام والتاريخ الإسلامي بطريقة تتفق ومنطق العقل. 
يسقط التقاليد التي أقحمت على الإسلام. وتحدد معالم نظرة جديدة 
من خلال قراءة جديدة للأصول الأساسية التي يمكنها أن تشكل قوام 
الأيديولوجية الإسلامية المعاصرة التي تعيد للإسلام فعاليته. لكن 
هذا يعني أحد أمرين: إما محاولة عقلنة التراث الإسلامي الذي سيؤدي 
إلى إعتباره جزءا من منجزات الإنسانية الأخرى. وبذلك يصبح المنهج 
الجديد عائقاً في سبيل تحقق إية هوية إسلامية محددة. وإما محاولة 
تجريد الإسلام -الوحي من كل تراث عقلي إنساني نشأ وترعرع في ظل 
الإسلام وتحت نظره مما يسقط كل منجزات الحضارة الإسلامية 
من الحساب. والعودة إلى الإسلام- الوحي وهذا يفتح باب الاجتهاد 
والتفسير الفردي الذي Lory‏ يعيد المسلمين من جديد إلى عصرالفرق. 
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ويمنع حصول أي اتفاق حول هوية إسلامية موحدة. 

لكن التجربة التاريخية لأوروبا التي قادت إلى النهضة وأثبتت نت 
أهمية دور المنهج الذي استطاعت أوروبا یك قراءة تاريخها عقليا. وبه 
تجاوزت حاضرها نحو المستقبل. جعلت علي شريعتي يصر على أن 
المنهج الذي يجب اتباعه في دراسة الإسلام والتراث الإسلامي سيقود 
إلى الحركة الاجتماعية المطلوبة والتقدم. أن المنهج الصحيح في 
التفكير هو اللبنة الأساسية التي ينهض عليها البناء التقدمي كله 
واتباع المنهج الصحيح «كالسير في الطريق الصحيح تماما»2". 

ويؤكد شريعتي أن إعادة تشكيل مضمون الهوية الحضارية 
للمسلمين وإعادة الفعالية للأصول الإسلامية لا يتم إلا بدراسة 
الإسلام والتراث الإسلامي تاجيا وعلميا ويسبازة wa)‏ الاستفادة 
من أساليب البحث العلمي ومناهجه الحديثة. وقد اعتبر شريعتي 
ذلك Lala boty‏ وإنسانيا 0" لآن شريعتي يعتقد أن الإسلام مدرسة 
فكرية ورسالة إنسانية تقود مستقبل البشرية vm‏ 


وهو اعتقاد يقوم على الأصل الذي يقول إن أي تقنين دنيوي 
يجب أن reise‏ من الإسلام. كما أن تطوير التصور الذاتي يجعل 
المجتمع الإسلامي ينظر إلى نفسه على أنه مثال جيد ونموذج للتآلف 
البشري. 

ولكن مناهج البحث والدراسة في العلوم الإنسانية قد تعددت. 
وقد أغنى هذا التعدد التراث الإنساني. وأكد شريعتي ضرورة معرفة 
هذه المناهج والمدارس الفلسفية المختلفة. لكنه لا يرى تقليدها 
أو ترجيح الأخذ بأحدها في دراسة الإسلام ويرى بدلا من ذلك «ضرورة 
اختيار منهج جديد»". ذلك لأنه يعتقد أن القرآن له أبعاد مختلفة. 
فله بعد أدبي ولغوي. وبعد عرفاني ولاهوتي وبعد إنساني اجتماعي 
وحضاري. وقد حدد الإسلام هذه الأبعاد في رسالته. من تسخير الطبيعة 
إلى تنمية الروح والمجتمع. وتقوم نظرة شريعتي في أساسها على 
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الرؤية التوحيدية للعالم"" «التي تؤكد أن الكون بأقانيمه الثلاثة: alt)‏ 
والطبيعة والإنسان. رغم انفصالها. تسير كلها في إتجاه وإرادة وحركة 
dling‏ واحدة»" وتقوم هذه النظرة على أساس من وحدة الوجود. أن 
شريعتي يرى. أن الوجود يملك نظاماً واحداً متجانساً مفعماً بالحياة 
والإرادة وله غاية» “٠‏ هكذا يبدو الإسلام يشمل الدنيا والآخرة وبكلمة 
واحدة إنه قوام حضارة. ولما كانت مناحي الحضارة متعددة وعلاقاتها 
جدلية معقدة يمكن استقراء أول سمة للمنهج المطلوب لدراسة 
الإسلام. وهي أن يكون متعدد الجوانب ومعقدا. إنه منهج ish‏ بعين 
الاعتبار القرآن الكريم باعتباره النص الكامل للفكر الموحى به. أي 
الجانب النظري من الإسلام. والتاريخ الإسلامي باعتباره السجل 
الكامل لأحداث الإسلام في مراحله المختلفة. أي التطبيق العملي 
لذلك الفكر. 

وهناك سمة يمكن استقراؤها تتحدد من خلال نظرة شريعتي 
للغلاقة بين الفكر والتظبيق. فالمتمج يجب أن يكون براجماتيا. ذلك 
لأن «كل إيمان أو أيديولوجيا وكل فكر أو علم يكتسب قيمته فقط من 
خلال العمل ... وإذا تركنا محك العمل فكل شيء يمكن أن يتساوى, 
الباطل مع الحق والإسلام مع YAS‏ 

لقد اعتقد شريعتي أن المناهج التي اتبعت في دراسة البعد 
اللغوي والأدبي والبلاغي للقرآن كانت كافية للكشف عن هذا الجانب. 
كما أن الفلسفة الإسلامية ومناهجها المتعددة قد استطاعت أن 
تكشف البعد العرفاني للقرآن. وهو بعد يعتقد شريعتي أنه يقع في 
باب التفكير الح في ما وراء العلم"“ لكن الجوانب الإنسانية فيه لم 
تعط حقها من البحث والدراسة. وبخاصة أن القرآن يحتوي كثيراً من 
هذه الأصول. ويعترف شريعتي بأن القرآن كان مصدر إلهام له. فقد 
مده بمبادئ وقوانين جديدة. فمثلاً اكتشف أطروحة جديدة ونظرية 
فلسفية في التطور الاجتماعي Abily‏ إنها قضية الهجرة التي 
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لم تكن كما تصورها المسلمون مجرد حادثة تاريخية عابرة بل إنها 
قانون إجتماعي عظيم“ إن الهجرة من أهم العوامل التي تؤدي إلى 
التغير الاجتماعي «فالمدنيات السبع والعشرون التي نعرفها وحدثت 
على طول التاريخ. كانت كلها وليدة الهجرة. من أقدمها حضارة 
السومريين. إلى أحدثها الحضارة الأمريكية“. بهذه الطريقة التأملية 
يرى شريعتي أنه يمكن التعامل مع مفاهيم القرآن المتعلقة بالإنسان 
والمجتمع والتاريخ من أجل بلورتها بصورة جديدة. فمن خلالها يبدو 
الإسلام عصريا وفاعلا وقادرا على منح الهوية الحضارية لناسه. باعثا 


فيهم الوعي وإرادة التغيير. 
كان هذا هو هدف شريعتي من بعث الإسلام الواعي. لقد أراد 
إحداث حركة إجتماعية تكون نتيجتها تحقق «الأمة الإسلامية» 


الحديثة. فالأمة التي تستطيع الوصول إلى a) a9‏ الذات تاريخيا 
وثقافياً لا بد قادرة على تغيير الجمود والتخلف إلى دينامية تقدمية. 


والعقم العقلي والروحي إلى خلاقية إجتماعية وروحية وأخلاقية». 


فلسفة التغييرالاجتماعى : 

إن إيجاد مضمون لهوية إسلامية مشخصة يعني استعادة 
المسلم لفعاليته. أي مشاركته في صنع التاريخ. وهذا يقتضي تحرير 
المسلمين أنفسهم Xai‏ وقدرتهم على تغيير المجتمع الإسلامي 
تغييراً كاملا ممايتطلب معه محو الاستعمار. وهو عمل ينفي التقليد 
بنوعيه. ينفي تقليد السلف. «لأن التطوير في العصر الحاضر < يمكن 
أن يكون مجرد تكرار لنماذج سابقة»7”*) فمتطلبات المرحلة التاريخية 
المعاصرة والمّعدة للمرحلة التاريخية المستقبلية مختلفة عن تلك 
التي مربها السلف. كما أنه ينفي تقليد الغرب. لأن الاستغراب نقيض 
المطلوب ... وعلى أية حال فإن التقليد يقف عائقا في طريق الجهود 
المبذولة ليكون للإسلام معنى في مجتمع يسير في طريق التحديث. 
كما أن تغيير المجتمع يتطلب وضع نظرية في التنظيم والتطور 
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الاجتماعي لتحقيق مفهوم الأمة الإسلامية. تقوم أساساً على 
مفاهيم الإسلام وتستمد أصولها من أصوله. نظرية تحقق المساواة 
بدلالتها الحقوقية والمؤاخاة ودلالاتها في التكافل والتضامن. وتقيم 
البناء التحتي للأمة الحديثة على الاقتصاد «فمن لا معاش له لا معاد 
له» ليتحقق القسط والعدل. 


لقد عرف شريعتى أن محاولات التطوير فى العالم الثالث. ومن 
allel ates‏ الالام لم تكن halla‏ على ابش قكرية Saat‏ 
متطلبات الواقع السياسي والاقتصادي والاجتماعي والثقافي للمجتمع 
المتخلف. لن معظم القائمين على عمليات التطوير كانوا ينظرون إلى 
قضايا المجتمع الإسلامي بمنظار غربي بحت. وينطلقون في نظرتهم 
لهذا المجتمع من قناعة مسبقة مفادها أن هذا المجتمع لا يمكن 
أن يتطور إلا على أساس النموذج الغربي. وباتباع المناهج الغربية في 
التطوير والتحديث. وكان المفكرون الغربيون قد درسوا تطور المجتمع 
الغربي ووضعوا في ذلك نظريات مختلفة. واعتقد كثير منهم أن 
المجتمعات غير الغربية لا بد من أن تمر في الطريق التي سلكها 
المجتمع الغربي. 

أما شريعتي فإنه ينطلق من واقعية نسبية الحقائق الاجتماعية 
وأنها محلية وليست قضايا كلية يمكن تعميمها. فما يصدق على 
مجتمع لا يصدق على مجتمع آخر بالضرورة. وهكذا «فإن لكل مقولة 
إجتماعية جغرافيتها». 

ويريد شريعتي أن يثبت أن عملية إصلاح وتطوير المجتمع 
المسلم مختلفة عن تلك الغربية. فاستعرض أشهر النظريات الغربية. 
وأبدى رأيه فيها معتمدا على مدى توافقها مع الإسلام - الوحي أو 
عدمه. فذكر «النظرية الفوضوية» التي تعزو التغير الاجتماعي إلى 
مخض الضوقة ول تتف بالقاريخ وتي مجموعة Gils)‏ لا قيمة 
لها. فليس هناك قانون للتطور الاجتماعي أو التحولات التاريخية. ثم 
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رفضها لأنها لا تتفق مع أبسط مبادئ الإسلام التي تقول بأن الكون 
محكوم بإرادة الله Xo.‏ مجال فيه للصدفة وكل حادث × بد من أن تناط 
به غاية ار 


كما عرض شريعتي النظرية التي تعتقد «بالفرد-البطل» 
كأساس للتغير الاجتماعي والتحول التاريخي ويذكر أن اتباع هذه 
النظرية لا يعتقدون بوجود قوانين إجتماعية تحكم حركة المجتمع أو 
تحدد مسار التاريخ. بل إن ما يقال عنه قوانين. مجرد وسائل وأدوات في 
يد أفراد استثنائيين يسخرونها لخدمة ماربهم في سوق مجتمعهم 
وتوجيه حركته. ويرفض شريعتي هذا النهج لأن الإسلام لا يقبل 
تقديس الأفراد مهما كانت عظمة المهمة التي أنيطت بهم. حتى إن 
القرآن مثلا ¥ يقدم الرسول كأساس للتغيير الاجتماعي. بل حدد دوره 
في تبليغ الرسالة. وبعد ذلك من شاء فليؤمن ومن شاء ON aS Ld‏ 

ثم يتطرق شريعتي إلى النظرية المادية التاريخية التي يعتقد 
اتباعها أن حركة المجتمع والتاريخ محكومة بقوانين حتمية نابعة 
من طبيعة المراحل التي يمران بها. وطبقاً لمراحل جدلية مختلفة 
تتفق ومقتضيات الأوضاع الاقتصادية والاجتماعية. وبناء على أصل 
تصارع الطبقات. الذي تجعله المادية التاريخية القانون الذي يوجه 
حركة المجتمع والتاريخ. ثم يوضح شريعتي أن هذه النظرية لا تنطبق 
على المجتمع الإسلامي على الرغم من أنه «منقسم إلى فئات 
وتجمعات صغيرة ذات مصالح مختلفة واهتمامات متباينة»“ OS‏ 
العلاقة بينها ليست بالضرورة تصارعيه. ومما لا شك فيه أن شريعتي 
في تقريره لذلك كان نصب عينيه ملامح المجتمع المديني الأول 
حيث كانت الفروق الاجتماعية والطبقية Od ly‏ لكن العلاقة بين 
طبقات المجتمع المديني الأول لم تكن تصارعية. ثم يحاول شريعتي 
صياغة نظرية انتقائية لكنه يستند في إثباتها على القران الكريم, 
ويمكننا استقراء الأصول العامة لهذه النظرية على النحو التالي : 
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.١‏ «الناس» كلهم شركاء في عملية التغيير والقرآن خاطب الناس 
ولم يأخذ بعين 3 «أي امتياز طبقي أو تفرقة عنصرية أو أية 
خصوصية أخرى»“. والناس مفهوم يعني بالنسبة لعلي شريعتي 
مجموع الأمة الإسلامية. 
ومما لا شك فيه أن مفهوم «الناس» يعني رفض الفردية من ناحية 
وتجاوز مفهوم الطبقية دون أن ينفيها من ناحية أخرى. وبتجاوز 
مفهوم الطبقية لا يعود لقانون تصارع الطبقات أي دور في توجيه 
حركة المجتمع الإسلامي. 
ويبدو أن اعتقاد شريعتي بجغرافية القضايا الاجتماعية ونسبيتها 
قاده إلى القول بأن صيغ تطور المجتمع الأوروبي لا يمكن إسقاطها 
على المجتمع الإسلامي. أو إرغام هذا المجتمع على قبول تلك 
الصيغ. 
ثم إن مفهوم «الناس» كما يذكر شريعتي. اقترن في القرآن باسم 
الإله. فالله هو «رب الناس وملك الناس وإله Kul‏ وفي هذا 
تأكيد على دور «الناس» في عميلة التطور الاجتماعي. فإذا أريد 
إحداث حركة إجتماعية فإن من الضروري التوجه إلى «الناس» ذلك 
لأن إرادة الناس هي إرادة a‏ )9 

؟. إن التطور الاجتماعي ليس حركة عشوائية. فوضوية. بل إنها 
محكومة بقانون. وتسير حسب أسس ثابتة لا تتغير إنها سنة الله 
«ولن تجد Sisal‏ الله pling Vedas‏ على ذلك قان كل التحولات 
الاجتماعية تحصل بناء على قوانين جبرية وسنن لا تتغير قوانين 
تحكم مسيرة المجتمع والتاريخ»"" إنها. وبكلمة واحدة. قوانين 
إلهية تنبع من منطلقات الإرادة الإلهية. ولامكان للصدفة ged‏ 
أن المجتمع في نظر شريعتي يشبه الكائن الحي «الذي يحكم 
تطوره ونموه قوانين طبيعية وعلمية جبرية لا تتغير»* 

۳. إن الأفراد يتحملون suc‏ دور هام في حركة المجتمع وتوجيه 
صيرورة التاريخ. ذلك لأن الإسلام يقر بالمسؤولية الفردية إلى جانب 


£4 


المسؤولية الجماعية. مسؤولية الفرد ومسؤولية الناس في إحداث 
الحركة الاجتماعية. فكلاهما عليه أن يصوغ مصيره بنفسه. ويؤكد 
شريعتي أن هذين العاملين «ليسا متناقضين بل يكمل أحدهما 
الآخر» في الإسلام. لقد كان للنبي دور ريادي في قيادة حركة 
التغيير وتفجيرها في مجتمع الجزيرة العربية. وكان واضحا لدى 
شريعتي أن الأفراد إذا تصدوا لقيادة حركة المجتمع وتوجيه التاريخ 
فإنهم يقومون بمهمتهم بأسلوب ثوري. غير ديمقراطي. 
وهكذا فإن هناك عاملين رئيسين في إحداث أية حركة 
إجتماعية «الناس» والأفراد-الأبطال». وتكون أهمية الدور الذي يؤديه 
أي منهما في إحداثها نابعة من طبيعة المجتمع نفسه. ولذلك فإن 
أية حركة إجتماعية. إنما هي حركة معقولة تماما لأنها تحدث طبقا 
للقوانين التي تحكم طبيعة المجتمع وتطوره. 
لكن هذه الأسس تبدو متناقضة. فاعتقاده بحتمية تطور 
المجتمع بناء على قوانين نابعة من طبيعة المجتمع نفسه وعلى 
غرار الكائن الحي يفضي إلى القول بأن المجتمعات تختلف فيما 
بينها في كيفية تطورها. وهذا التناقض لا يمكن تجاوزه إلا إذا افترضنا 
أن شريعتي اختار لنظريته بعدين. فهي من ناحية تؤكد أن التطور 
الاجتماعي عملية متصلة تتم على غرار تطور الكائن الحي. لكنها 
من ناحية أخرى تقول بأن المجتمعات تختلف فيما بينها في التطور 
كما تختلف الكائنات الحية فيما بينها. وعلى أساس هذا الافتراض. لا 
تنكر نظرية شريعتي التاريخ البشري وكونه عملية معقولة. لكنها لا 
تقلصه إلى تعبير عن التاريخ الأوروبي وصيغة تطوره. 
كما أن تناقضاً آخر يبدو واضحاً بين قوله بأن حركة المجتمع 
محكومة بقوانين وسنن إلهية لا تتغير وبين تأكيده لدور الأفراد - 
الأبطال في توجيه حركة المجتمع من ناحية ورفضه للمادية التاريخية 
الاجتماعية من ناحية أخرى. إن شريعتي يعتقد بالحتمية التي تحكم 
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حركة المجتمع. إلى حد القول بأن «الأنبياء غير قادرين أن يأتوا بقوانين 
جديدة للتطور الاجتماعي»'. 

والتناقض في شقه الأول لا يمكن تجاوزه إلا إذا افترضنا أن علي 
شريعتي كان يقارن بين حرية الإنسان وشعوره بحريته. لكنه إذا أراد 
أن ينفذ فعلاً في الطبيعة. التي تحكمها قوانين حتمية لا تتغير وأراد 
لفعله أن ينفذ. فإن عليه أن يعرف قوانين الطبيعة قبل كل شيء ليكون 
فعله متسقاً مع قوانينها. يقارن بين ذلك وبين الأنبياء والمصلحين 
الاجتماعيين وما يؤدونه من دور في إحداث الحركة الاجتماعية. فيكون 
الفرد مسؤولا عن معرفة قوانين المجتمع وسرعة تطوره. ففضل 
الأنبياء ونجاحهم «يكمن في مقدرتهم على معرفة سنن الله 
الحاكمة في العالم والطبيعة. لذلك كانوا أقدر على الاستفادة من 
الحرية الإنسانية في تحقيق أهدافهم الاجتماعية»'". 

أما عن التناقض في شقه الثاني. old‏ علي شريعتي يعترف 
بان ari‏ تقهرب كتير من الماذية التاريخية الاجعمافية !"ل لاعققادة 
بحتمية قوانين التطور الاجتماعي وبجدليته. لكنه لا يتفق معها 
حسب ما أرى من حيث الأساس الذي تقوم عليه. فهي نظرية مادية 
تنظر إلى المجتمع الإنساني على أنه أكمل مراحل التطور المادي ... 
ومن حيث القانون الذي تجعله هذه المكتروة اساسا للتطور الاجتماعي 
أي قانون تصارع الطبقات الذي ينكره شريعتي. 

وهذا التناقض لا يمكن تجاوزه إلا بنظرية شريعتي في التطور 
الاجتماعي. فهو لم يقبل أن تكون المراحل الست التي تعتمدها 
المادية التاريخية الاجتماعية. وهي مرحلة الاشتراكية البدائية 
ومرحلة العبودية ومرحلة الاقطاع والبرجوازية والمرحلة الرأسمالية 
وأخيرا المرحلة البروليتارية أساسا في كيفية تطور المجتمع 
الإنساني. لأن المرحلة الأولى والسادسة متشابهتان في خصائصهما. 
نييما تتشانه خصائضن المراخل الأخرى Leper‏ ولذلك قان جدلة 
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التطور الاجتماعي التي تقوم في المادية التاريخية الاجتماعية على 
أساس تصارع الطبقات. يمكن إحالته إلى جدلية يستمد شريعتي 
إسمها من القرآن الكريم. جدلية العلاقة بين قطبين: قابيل وهابيل2". 
ويعتقد شريعتي أنه منذ الأزل كانت وستبقى جدلية قطبي هابيل 
وقابيل تحكم التطور الاجتماعي. في قطب قابيل. السلطان وأصحاب 
الثروة والنفوذ. وفي قطب قابيل al!)‏ - الناس) وهاتان فئتان تواجهتا 
وتصارعتا على مدى التاريخ. وداكما كان الله يقف في صفوف الناس 
في كل القضايا الاجتماعية»". ذلك لأن كلمة الناس في النظام 
الاجتماعي هي كلمة الله وبالتالي اندها يذكر أن الحكم لله يكون 
المقصود أن الحكم للناس»". ومن هنا يتضح تأكيد شريعتي ضرورة 
التوجه إلى الناس إذا ما أريد إحداث حركة إجتماعية. 


لقد أدرك علي شريعتي أن منطلقات الشرق الإسلامي في 
عملية الإصلاح مختلفة عن منطلقات التغير في المجتمعات 
الغربية. إنها يجب أن تبدأ في الثقافة أولاً وقبل كل شيء. بحيث يبدو 
الإسلام فيها ملهماً لفلسفة حياة إجتماعية ترتبط جميع جوانبها 
في منظومة توحيدية واحدة. تؤكد دور «الناس» من حيث كونهم أداة 
التغير الاجتماعي وهدفه. وهذا يعني أن على الناس أن يعوا التناقضات 
الاجتماعية والتخلف. لأن التناقضات الاجتماعية أمور بحد ذاتها لا 
تكون باعثاً على النهضة. بل إنها كثيراً ما تكون عائقا في سبيل 
تحققها. لكن وعي التناقضات والتخلف الاجتماعي هو الذي ينقلها 
من باطن المجتمع إلى ضمائر الناس لتتسبب في إحداث الحركة 
الاجتماعية المطلوبة»"". 

وعلى الرغم من أن شريعتي يعتقد أن للدين إمكانات واسعة 
تمكنه من إحداث حركة إجتماعية تقدمية. لكنه ينكر أن يكون 
لرجال الدين أي دور في ذلك. وخاصة في الدين الإسلامي الذي يعلن 
أن «الدين Likes, 1318 Kal}‏ بين مفهوم «al»‏ ومفهوم الناس في فكر 
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علي شريعتي يتضح أن «بنية الدين بأكملها مضمونة للناس وليست 
احتكاراً تسيطر عليه مؤسسة معينة. أو فئة من الناس كالروحانيين 
«مثلا»!"' لأن شريعتي يعتقد أنهم حجّموا الإسلام في قوالب لاهوتية, 
وجردوه من أية فعالية إجتماعية. مما أسهم في إيجاد توقيفية 
المجتمع الإسلامي خلال القرون الثلاثة الماضية. 

لكن شريعتي يؤكد أهمية دور المصلحين من المفكرين 
والمثقفين المسلمين. الذين يتحملون عبء تحرير مجتمعهم. ورفع 
الواقع الاجتماعي المتخلف إلى وعي الناس وضميرهم. 

لذلك ينظر شريعتي إلى المفكر المصلح نظرة تقديسية, 
فهو وارث الأنبياء و «مسؤوليته تشبه مسوؤلية الأنبياء في تنوير 
مجتمعه وهدايته»7”" ويقتضي ذلك من كل مفكر «أن يلتمس أدوات 
عمله ومواده الخام من الحياة الاجتماعية لمجتمعه وعصره»"". ولما 
كان الدين هو الأساس الذي تقوم عليه ثقافة المجتمع الإسلامي. فإن 
على المفكرين المسلمين أن يجعلوا من الدين أداة للتحرك الاجتماعي 
للناس. فيتحول الدين الإسلامي من عامل تخدير للجماهير إلى قدرة 
على بعث الوعي في النفوس «ففي الإسلام صنع الذات وتغيير الذات 
كلاهما يقتضي We shy‏ 

إن نظرية شريعتي هذه نظرية انتقائية. ففلسفته الاجتماعية 
تقوم على أساس اعتبار المجتمع يسير في تطوره حسب قوانين وسنن 
حتمية لا تتغير. لكن هذه القوانين والسنن لا تنبع من ضرورة الوضع 
الطبقي للمجتمع الإسلامي. لان الناس كلهم شركاء في عملية 
التطور الاجتماعي. كما تقوم على أنانين أن كلأفراد - الأبظال دورا هاما 
في تغيير المجتمع لكن لا في تغيير قوانين تطور المجتمع. بل في 
تسخير هذه القوانين والاستفادة منها في النهوض بمجتمعهم. وفي 
نهاية المطاف إنها فلسفة تجعل الممارسة معيارا لجدوى الأفكارالتي 
يستعان بها في إحداث عملية التغير الاجتماعي وإنجاحها. إن فلسفة 
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شريعتي الاجتماعية تحاول تجاوز النظريات الاجتماعية المعروفة من 
خلال الجمع بين العوامل المؤثرة في عملية التطور الاجتماعي. التي 
تتبناها كل واحدة من هذه النظريات. تحت عنوان مبدأ التوحيد. 

لقد كان فكر علي شريعتي مرتبطاً بالمرحلة التاريخية التي 
عاشها. وقد ارتبط الفكر في العالم الإسلامي بخاصة والعالم الثالث 
dole,‏ بعملية مقاومة الاستعمار من ناحية. ورد الاستغراب من ناحية 
أخرى. وقد Shy‏ شريعتي أن الإسلام يمكن أن يكون قدرة ذات حدين: حدذها 
الأول يتمثل في أنها قدرة إجتماعية - سياسية يمكن بها مقاومة 
نفوذ الاستعمار وما يتأتى عنه من استغلال للشعوب الإسلامية من 
ناحية. وتثبيتا لاستقلالها من ناحية أخرى. وحدّها الثاني في أنها قدرة 
ثقافية - حضارية يمكن بها للإنسان المسلم أن يمتلك شخصية 
حضارية متميزة يحقق بواسطتها هدفين. أولهما. رد الاستغراب وما 
يحمله من تبعية. وثانيهما. إثبات قدرة الإنسان المسلم على الفاعلية 
والمشاركة في صنع التاريخ. فيكون قادراً على الإدلاء بدلوه في تقدم 
الإنسانية وتحقيق أهدافها. لكن هذه الأهداف السامية لا يمكن أن 
تتحقق إلا بعملية تغيير جذري في المجتمع الإسلامي. تقوم كلها 
في أساسها على أصول الإسلام نفسه. وتبدو في عملية التغيير هذه 
عند شريعتي (عدمية كلاسيكية)!" كالتي أحدثها الإسلام نفسه 
في القرن السابع الميلادي. فالرؤية المستقبلية كانت عند شريعتي 
واضحة, والبديل للمذاهب السائدة وللقيم الاجتماعية الحاصلة عنها 
في المجتمع الإسلامي واضحة. إنها العودة إلى الإسلام. لا كعملية 
توقيفية بل للانطلاق من الإسلام كأصل لنهضة يمكن بها تجاوز 
الوضع الراهن نحو المستقبل. 

إن عملية التغيير الاجتماعي هذه يجب أن تؤدي كما يتضح في 
فكر شريعتي. إلى إخراج الإسلام من وضعه الراهن الذي يدعوه شريعتي 
«الإسلام اللاواعي». إلى الإسلام الواعي الذي به تتجدد قدرة الإبداع 
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لدى المسلمين. لكن هذه العملية تحتاج إلى عناصر ومقومات يجب 
أن تتضافر لتؤدي إلى إيجاد fio‏ هذه الحركة الاجتماعية المطلوبة, 
ومما لا شك فيه أن المسؤولية الكبرى في مجتمع متخلف. كالذي 
وعاه شريعتي لا بد من أن تكون ملقاة على عاتق المفكرين والمثقفين. 
لأن هؤلاء هم القادرون على إخراج الإسلام. كقدرة ABMS‏ من مرحلة 
الكمون إلى منضّة الظهور وهم أيضا القادرون على جعل الناس يعون 
مشكلاتهم وقضاياهم وعيا يثب إلى مرحلة الاستعداد للتضحية في 
سبيل تحقيق ما به إنسانيتهم. وليتجاوز المجتمع الإسلامي المرحلة 
التاريخية الراهنة الباعثة على الجمود والتخلف نحو مرحلة تاريخية 
جديدة ومتجددة. وهنا يتضافر عاملان لتحقيق الحركة الاجتماعية: 
المفكرون. الذين يعتبرهم شريعتي وارثي الأنبياء. والناس. 


ولا أشك في أن شريعتي أدرك الهوة الحاصلة بين المثقفين 
والمفكرين من ناحية والناس (الجماهير) من ناحية أخرى. لكن هذه 
الهوة يمكن تجاوزها بواسطة المشترك بين المفكرين والمثقفين 
والناس ألا وهو الدين. ولذلك يرى ضرورة الاعتماد على الدين. لأنه كفيل 
بجعل الناس يسمعون آراء المفكرين فيحصل تناغم بين فعالية الناس 
وبين رؤية المفكرين. تنجم dic‏ الحركة الاجتماعية المطلوبة. 
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الهوامش 


.١‏ ولد علي شريعتي (۱۹۷۷-۱۹۳۳) في قرية مزينان من قرى مدينة مشهد من أعمال 
خراسان. وتلقى تعليمه الجامعي الأول في جامعة مشهد. ومارس التعليم فيها, 
ثم ارسل في بعثة إلى باريس. وحصل من جامعة السوربون على درجة الدكتواره في 
علم الاجتماع ودرجة الدكتوراه في التاريخ الإسلامي. وقد تضافرت عوامل مختلفة 
على إنضاج فكر علي شريعتي. خلفية ثقافية إسلامية واسعة أضيف إليها حاصل 
الاحتكاك مع مفكري الغرب ومفكري العالم الثالث. 
اشترك بعد عودته إلى ايران في تأسيس مركز إسلامي في طهران. أطلق عليه 
«حسينية ارشاد». وكان لهذا المركز دور هام في توجيه الحركة الفكرية في إيران. 
فكان Ube:‏ منتذى. فكري يرتاده المثقفون من ares‏ الاتجافات الفكرية, وكان 
لعلي شريعتي دور بارز في كل نشاطات هذا المركز حيث ألقى معظم محاضراته 
هناك. وكانت تجتذب الكثير من المستمعين. وقد تبوأ شريعتي مكانة مرموقة 
بين المفكرين والمثقفين على اختلاف مذاهبهم. 
ومما لا شك فيه أن الظروف السياسية والاقتصادية والاجتماعية لإيران. منذ 
سقوط ثورة مصدق عام ١9417‏ وحتى وفاة علي شريعتي. قد أثرت في توجيه فكر 
علي شريعتي. ويمكن القول إن فكره نابع من التجربة الفكرية والثقافية الإيرانية. 
المرتبطة بالمذهب الشيعي الإثني عشرى والحركات الإسلامية التي يوجهها 
هذا المذهب. في ظل مظاهر الاستغراب الثقافي والتبعية الاقتصادية. وبالرغم 
من أن التجربة الفكرية الإيرانية تجربة فريدة ومتميزة ولا يمكن تعميم مقوماتها 
على العالم الإسلامي كله. لكن تجربة علي شريعتي الفكرية تبقى محتفظة 
بأهميتهافي الفكر الإسلامي المعاصر. 
ترك علي شريعتي مؤلفات كثيرة أهمها: علم اجتماع الأديان «جامعة شناسي 
اديان» ومعرفة الاسلام «اسلام شناسي» والعودة إلى الذات «بازكشت بسوى 
خود», والإنسان في الاسلام وفي المذاهب الفلسفية الغربية «إنسان در اسلام 
ودر مكتبهاى فلسفى غرب» والأمة والإمامة «أمت وامامت» وغيرها. كما نشرت 
معظم محاضراته في كتيبات. 

؟. لقد كانت أوروبا قد أدعت أن مثلها الأعلى هو الإنسانية وكان الأوروبيون لا يشكون أن 
الآخرين يقبلون هذا المثل الأعلى. لكن أوروبا وكما يقول سارتر (JP. Sartre)‏ كانت 
تخنق الإنسانية كلها تقريبا. وهي تطالب بالمصير الإنساني وتنكره في أن واحد. 
فذلك تناقض انفجاري ويخلص إلى القول «لقد كانت دعوى الغرب الإنسانية .. 
تسويغا مزوقا للنهب والسلب». انظر مقدمته على GES‏ «معذبو الأرض» تأليف 
فرانتز فانون (Franz Fanon)‏ ترجمة د. سامي الدروبي وجمال الأتاسي. الطبعة 
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الثانية. دار الطليعة, بيروت. .١411‏ ص7١‏ و ص۲۷ وص ."١‏ ويؤكد فانون أن الشعب 
المستعمّرلم يسمع Logs‏ بهذه الشخصية الإنسانية الخيالية». 
المرجع نفسه. £450 وسيشار إليه فيما بعد: فانون. معذبو الأرض. 

۳. بيتروورسلي (PeterWorsley)‏ العالم الثالث, ترجمة, حسام الخطيب. منشورات 
ayy‏ الققافة والسباحة والارشاء اتقزمى دة ۹14 كن OT‏ وسيشار اليه قيها 
بعد: بيتر وورسلي, العالم الثالش. ٠‏ 

5. يقول سارتر مخاطباً الأوروبيين «إنكم تعلمون حق العلم أننا سلبنا القارات 
«الجديدة» ذهبها ومعادنها ثم بترولها وجئنا بذلك كله إلى بلادنا القديمة ... وقد 
اتخمت أوروبا بالثروات». 
فانون. معذبو الأرض. المقدمة ص؟"!. 

.على اوي SIL Nasal‏ دا ركشت پى حو رجه ayaa‏ قطي 
لقد آثرت أخذ النصوص عن الأصل الفارسي, لكني سأحيل القاريء العربي إلى 
الترجمة العربية, رغم وجود بعض الفوارق البسيطة في العبارات. العودة إلى الذات, 
دار سروش. طهران, 14M‏ ص۲ .١‏ وسيشار إليه فيما بعد شريعتي, العودة. 
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. المرجع السابق تفسم ض"١.‏ 
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. المرجع السابق نفسه, ض68١.‏ 

٠.المرجع‏ السابق نفسه. ص۵٠.‏ 

١١.للإطلاع‏ على أقوال رينان (۱۸۹۲-۱۸۲۳م) A. Renan‏ وتوريز( 110162 (Maurice‏ انظر: 
شريعتى. العودة. ص1-. لقد ذكر فانون أيضاً أن أحد أعضاء الجمعية الوطنية 
الفرنسية هو مسيو ماير يقول مخاطباً أعضاء الجمعية إن علينا «أن لا نلوث 
الجمهورية بإدخال الشعب الجزائري إليها» ويحس فانون بنظرة الاحتقار فيضيف 
أنظر إلى اللفة الحي يتكلمها المستهمرحين كلح عن المستعف تجد انها 
اللغة المستعملة في وصف الحيوانات ... قطعان الأهالي. تفريخ السكان. وتنمل 
الجماهير ... انظر: فانون. معذبو الأرض. ص/ 4 -50. 

؟١.بيتروورسلى.‏ العالم الثالث. ص7١١.‏ وكان فانون قد أكد أن «الاستعماريين لا يرون 
al‏ البلا المستهمرة إلى ALS‏ غير مكميرة أنظر فانون gies‏ الأرض صا 

.محمد عابد الجابري «إشكالية الأصالة والمعاصرة في الفكر العربي الحديث». 
حلة المسقيل الى مركرززراشات الوحدة الق عا 586 كرا 

رماي الالح cl‏ .صن والتعبير قى الال سسب كقافة JV‏ 
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1.المرجع السابق نفسه. ص8 .١‏ 

١.فانون.‏ معذبو الأرض. ص۲ >. 

.شريعتي. العودة. ص68 .١‏ 

4.لكن ذلك لا يعني عدم الاستفادة من تجاربهم. بل إن شريعتي يدعو إلى ذلك ويصر 
عليه أنظر: علي شريعتي في : 
Man and Islam, translated by Ghulam Fayez, Mashhad University‏ 

Press, 1982, pp 256 - 257 
Shariati, Man and Islam : وسيشار إليه فيما بعد‎ 

.4 ١ص .فانون, معذبو الأرض.‎ ٠ 

١؟.المرجع‏ السابق نفسه. Ege‏ 

؟؟.شريعتي. العودة. ص"!1. 

۳.انظر: شريعتي. العودة. ص .12-١‏ 

5 ".فاضل رسول. هكذا تكلم شريعتي. دار الكلمة للنشر. بيروت. .۱۹۸١‏ في هذا الكتاب 
نصوص مختارة. وما ذكر في أعلاه مقتبس من مقال لشريعتي بعنوان. المفكر 
ومسؤوليته في المجتمع. ورد في الكتاب المشار إليه. VF yo‏ وسيشار إليه فيما 
بعد: فاضل رسول. هكذا تكلم شريعتي ثم يذكر عنوان المقال. 

۵.شريعتي. العودة. ص1 ؟. 

1".فاضل رسول. هكذا تكلم شریعتی. الاستناد للدين. Te Pye‏ 

۷.شريعتي. العودة. ص11-10. ١‏ 

Dettev Khaled, «Islam and the Future of Civilization» in Islam. 
and Civilization, Proceedings of the First International Islamic 
philosophy Conference, editor: Murad Wahba, Ain Shams Univ. 

Press, Cairo, 1982, p. 140‏ 
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4.شريعتي. العودة. ص۲۷ - يؤكد نفس المعنى محمد أركون حيث يقول «إن الفكر 
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الأول إلى القرن الرابع الهجري). أنظر اقتراحات لتجديد الفكر الإسلامي. في 
دراسات إسلامية. تحرير فهمى جدعان. منشورات جامعة اليرموك. مركز الدراسات 
الاتدلامية مطبعة جامعة البرميك Mga ASA?‏ 

۳۰.فاضل رسول. هكذا تكلم شريعتى. الإستناد للدين. ص" 5١‏ . 
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Shariati, Sociology of Islam, p. 60 
1.شريعتي. المنهج. ص6١ وكذلك‎ 
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۷.شريعتي. المنهج. ص۷ وكذلك‎ 
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؟8.لقد كان عثمان بن عفان (141-111م/4/ه) قادراً على تجهيز جيش في عام 
العسرة. كما كانت تنوخ بباب عبدالرحمن بن عوف (ت ١٣ه/1۵۲م)‏ قاقلة محملة 
بالبضائع يتبرع بها كلها للمسلمين الذين كانوا في عسرة من أمرهم. أما فانون 
فكان يعتقد أيضا «أن على التحليلات الماركسية أن تخفف من حدتها قليلا حين 
تعالج مشكلة المستعمرات وحتى مفهوم المجتمع السابق على الرأسمالية ... 
يتطلب إعادة التفكير فيه. أنظر: فانون. معذبو الأرض. ص40. 

0 ١ص 01.شريعتي. المنهج.‎ 
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4.شريعتي. المنهج. ص۲۵ وكذلك. 
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٠.شريعتي.‏ المنهج. Myo‏ وكذلك. 
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١1.شريعتي.‏ المنهج. ص۲۷ وكذلك. 
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Shariati, Sociology of Islam p. 115‏ 
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Shariati, Sociology of Islam p. 116‏ 
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6.فاضل رسول. هكذا تكلم شريعتي. المفكر ومسؤوليته في المجتمع. ص٩۹١‏ . 
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4.فاضل رسول. هكذا تكلم شريعتي. جدلية علم الاجتماع. ص٠١ ١5‏ وكذلك. 
Shariati, Sociology of Islam p. 117‏ 

.فاضل رسول. هكذا تكلم شريعتي. المفكر ومسؤوليته في المجتمع. ATP Ge‏ 

١۷.المصدر‏ نفسه. الصفحة نفسها. 

Shariati, Sociology of Islam .م‎ 2.7 

۳.إن العدمية الكلاسيكية عدمية فاعلة تقوم على أساس مراجعة القيم السائدة في 
مجتمع ولم 23 قادرة ple‏ العكيق bare go‏ الحركة الاجتماعية المتجددة, 
إنها عدمية لا تعتقد بأن كل ما له علاقة بالماضي والتراث يجب أن يتم تجاهله. 
بل يمكن الانطلاق من بعض القيم كأصل لحركة إجتماعية تقدمية. وتتحقق 
العدمية الكلاسيكية من خلال ثلاث مراحل هي: رفض القيم السائدة ثم قلبها ثم 
الحركة نحو وضع قيم جديدة. ۰ 
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الزنوجة 


خرج الأوروبيون من قارتهم يكتشفون ويستعمرون. مدفوعين 
بالقوة التي تكاملت لديهم إثر التقدم العلمي والتكنولوجي الذي 
تحقق لهم بعد عصر الاكتشافات الجغرافية وعصر النهضة. وعلى 
الرغم من أن حجة الأوروبيين كانت في الظاهر هي دعوى العناية 
بالإنسانية. وأن ما كانوا يقومون به تجاه الشعوب الأخرى هو واجب 
إنساني. وبالتالي مسؤولية أخلاقية أنيطت بهم للأخذ بيد الشعوب 
المتخلفة نحو التمدن والتحضر إلا أن اللقاء بين الأوروبيين وبين 
الآخرين لم يكن حضاريا. وغلب عليه الطابع الاستعدائي. وسرعان 
ما تهاوت حجة الأوروبيين بعد أن ظهرت حقيقة نواياهم من خلال 
فهمهم الخاص للاستعمار وهو فهم ينطوي على استغلال ثروات 
الأمم والشعوب المستعمرة. وقد كان ذلك واضحا على أشده في نظرة 
الأوروبيين لإفريقيا. حتى الإنسان الإفريقي لم يسلم من ذلك. فقد كان 
جزءا من الثروة. فأصبح سلعة يباع في سوق النخاسة. فكان الأوروبيون 
بذلك يعدمون إنسانيته. وفي الوقت نفسه ينقضون حجتهم. 
Lol‏ أولئك الأفارقة الذين بقوا في أوطانهم. فقد كان 
لهم موقفان. الأول جاء بشكل do,‏ فعل غاضب على ممارسات 
الاستعمار واستحواذ المستعمر على الثروة والسلطة. وقد تراوح 
ذلك بين الاستياء المؤدي إلى العنف والثورة. وبين اللجوء إلى التراث 
والتقاليد والفولكلور وما يشتمل عليه من رقصات وشعائر أشبه Lo‏ 
تكون بالشعوذة اللازمة للمحافظة على الذات. وإبراز الهوية المتميزة 


10 


عن هوية الأبيض المستعمر. أما الثاني فهو موقف أولئك الذين 
أعجبتهم ثقافة الغرب وحضارته. فسعوا إلى «التوحد مع الجاليات 
الأوروبيةوتمثل قيمها». حتى أصبح النموذج الثقافي الغربي عند هؤّلاء 
«النموذج المرجع». لكن المستعمر لم يكن متعاطفا حتى مع هؤلاء 
إلا بقدر ما يمكنوه من تحقيق مصالحهم وتثبيت هيمنتهم على 
السكان المحليين. 


لقد كان الأوروبيون يحرصون على أن يظهروا بصورة مغايرة 
لصورة الأفارقة. وهم بذلك يخلقون صورتهم كما يجب أن يراها الأفارقة, 
صورة المحتشم والمنطقي الذي يمتلك ناصية العلم والتكنولوجيا. 
وبالطبع القوة التي لا تقاوم. وهي أشبه بقدرة الآلهة عند الأفارقة. 
وقد وصلت هذه الصورة فعلاً إلى الأفارقة حتى أطلقوا عليهم «الآلهة 
البيضاء». كما أرادوا له أن يرى نفسه. متخلفاً وبلا ثقافة. وبالتالي لا 
هوية له سوى ما يدركه من نفسه في مقابل الأوروبي. 

أما أولئك الأفارقة الذين تركوا أوطانهم إلى أوروبا وأمريكا أو 
أرغموا على ذلك. فقد ظلوا يشعرون بتمايز الأوروبيين عنهم. وعلى 
الرغم من الجهود التي بذلها هؤلاء لتمثل الحياة الأوروبية وثقافة 
الرجل الأبيض وحضارته. والتخلي عن كل ما يمت لإفريقيا بصلة. إلا أن 
اللون الذي لم يكن باستطاعتهم التخلص منه بقي عائقا لانضمامهم 
إليه. واعتبرهم في أحسن الأحوال نماذج متخلفة للإنسان. 


لقد عبر أحد المكتشفين عن نظرة الأوروبيين الداخلين إلى 
إفريقيا جنوب الصحراء إلى سكانها السود بقوله «إن هؤلاء ليسوا 
بيضا وليسوا مسيحيين فهم ليسوا بشرا فلنبحث لهم عن اسم». 
ولربما رأى aged‏ بعض علماء الحياة الأوروبيون الحلقة المفقودة. لقد 
رأى الأوروبيون أن الزنوج شعوب بلا حضارة ولا تاريخ. فتعاملوا معهم 
من هذا المنطلق. ليكونوا عبيدا لهم. وفي أحسن الأحوال سوقا «لقد 
أتوا بحجة أنهم يريدون تعليمنا الحشمة. ولكنهم في الحقيقة 
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يريدون مني أن اشتري ملابسهم» فلم يعد عري الوثني براءة طبيعية 
بل إساءة للسيدا". ولم تكن عمليات التبشير بمنأى عن الاسهام في 
دعم هيمنة الأوروبيين. وحتى مع افتراض حسن النية. إلا أن الأفارقة 
رأوا فيها دعما للسيطرة الأوروبية على مصادر الثروة في إفريقيا. يقول 
الشاعر الأسود اوساد بادي : 

لقد أصبح قلبي مليئا بالمرارة 

اخبرتني ol‏ اغمض عيني وأاصلي 

لكنك كنت تسرق أرضي 


عقدة اللون : 

لقد برزت عقدة اللون بصورة عامل أساسي في التمايز بين 
الأوروبين والزنوج الأفارقة. ويبدو هذا واضحا من قول ليوبولد سنجور 
«استطعنا أن نتشرب اللغة الفرنسية والرياضيات. ولكننا كنا غير 
قادرين على أن ننسلخ من جلدنا الأسود أو روحنا السوداء»(". وكان 
المثقفون الأفارقة الذين نهلوا من ثقافة الغرب وحاولوا تمثل حضارته 
هم الذين أحسوا بهذه العقدة. لقد بالغ هؤلاء النخبة في تمثل حضارة 
الغرب إلى a>‏ التخلي عن كل ما هو ذاتي في الإنسان الإفريقي. وإذا ما 
أضيف إلى ذلك رغبة النخبة التي عاشت في المجتمعات الأوروبية 
الاندماج في تلك المجتمعات التي بقيت ترفضهم. تبرز عقدة اللون 
واضحة المعالم, وقد عبر عن ذلك الشاعر الزنجي ليون داماس بقوله 
«لن يكون الأبيض زنجيا قط»". 


وبعد أن أدرك الأفارقة سقوط الحجج الأخلاقية التي تذرع بها 
المستعمر لتبرير استعماره. وظهرت لديهم ردة فعل تجاه رفض الغرب 
لإنسانيتهم”. ووعيهم gh‏ هؤلاء الرجال إنما كانوا لصوصا يسرقون 
أرضه وحقه في الحياة والحرية. كل هذا جعل الأفارقة يعودون إلى 
ذاتهم. لعلهم يجدون فيها مقومات هويتهم. لقد بدأ الإفريقي يدرك 
أنه قادر على leant‏ التعلوف وأن باستقطاعته of‏ يحمل Dill‏ 
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وقد أدى ذلك إلى كسر البرزخ الذي كان يفصل الإنسان الإفريقي عن 
الإنسانية في بعدها الأبيض. فأصبح قادرا على التجبير عن ald‏ فرقض 
عملية الاستيعاب التي كانت بمثابة إلغاء هوية الإنسان الإفريقي على 
جميع المستويات, وربما كانت الفكرة مرفوضة أصلاً. يقول سارتر <لا 
يمكننا أن نطرح هذه القضية «الاستيعاب» إلا إذا كان أمامنا شريك 
يستطيع في كل لحظة أن يغادر طاولة المفاوضات»“ في حين أن 
من يجلس في الطرف الآخر ليس سوى سجين يقف أمام من يعتقل 
الحرية في بلاده ولا يستطيع أن يحتج. لقد وجد الأفارقة جزءا من 
هويتهم في اللون الأسود. 


الزنوجة : 

لقد ظهرت الدعوة إلى الوحدة الزنجية في وقت مبكر من 
القرن العشرين. وذلك بسبب سيطرة البيض في إفريقيا وأمريكا. 
وقد تأسس في أمريكا الرابطة القومية لتقدم الشعوب الملونة عام 
6 , واتصل الزنوج الأمريكيون مباشرة بإخوتهم بإفريقيا". وعقدت 
مؤتمرات حول فكرة الوحدة في اللون داخل القارة الإفريقية وخارجهاء 
قيل فيها إن شعوب جنوب الصحراء في إفريقيا تنتمي عرقيا إلى أصل 
واحد يجمعهم ثقافة واحدة. وأكد المشاركون فيها أهمية الدور الذي 
يجب على المثقفين أن يؤدوه في حياة الشعوب الإفريقية. 


لك ما بدا واضحاً أن ما كان يجمع هذه الشعوب أو يلم أحلام 
مثقفيها هو اللون الأسود الذي استمدت الزنوجة اسمها منه. فكانت 
فكرة الزنوجة بمثابة رد فعل طبيعي تجاه التمييز العنصري الذي 
عانى aie‏ المثقفون السود وشعوبهم, واضطهاد المستعمر لهم في 
وطنهم وخارجه. 

لقد ساعد التقدم الذي حصل في الدراسات الانثروبولوجية 
الخاصة بإفريقيا. وكذلك دراسة المنحوتات والفنون الإفريقية على 
بلورة رؤية جديدة لدى الأفارقة لأنفسهم. فلقد وجد الدارسون أن 
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هناك فخا اجعماعيا خاصا بالأقارقة ومشكلفا عن فكر غيرهم وأنة 
من الممكن فهمه وإدراك جوانبه وأبعاده. وأن فنون الأفارقة, التي كانت 
تعتبر محاولات بدائية ساذجة. لم تكن كذلك. بل تم الاعتراف بأنها 
«تتحلى بقيمة جمالية رفيعة. وأخذ أثرها يبدو جلياً في إنتاج البعض 
من أعظم فناني القرن العشرين. أمثال بيكاسو ومودلياني وغيرهما»". 
كما أن أثر الموسيقى الإيقاعية الإفريقية على الموسيقى الأوروبية 
والأمريكية واضح. وقد ترك الفنانون السود بصمات لا تمحى على هذا 
الفن. كان لها أكبر الأثر في تغيير الذوق الموسيقي في الغرب. وفي 
مجال النحت وجد نقاد الفن dole‏ غنية في المنحوتات الإفريقية. وذكر 
بعضهم أن عدم تماثل المنحوتات مع الحجم الطبيعي للأشياء التي 
تمثلها. إنما هو تعبير عن رغبة الإفريقي في مشاركة الخالق المتعة 
في استخدام الخامات الطبيعية ليشكلها الفنان الإفريقي حسب 
رؤيته وإرادته. وأجد فيها ما هو أهم من ذلك وهو أن فيها منحى انتزاعياً 
للموجودات من خلال تمثيلها بالصيغة التي تبدو عليها كفكرة. لقد 
صاغ كل ذلك رؤية عند السود لأنفسهم. وكانت فكرة الزنوجة تعبيراً 
عن هذه الروح التي وجدوا فيها وفي لونهم الأسود مقومات ذاتهم 
وهويتهم الحضارية. واتجه المثقفون الأفارقة إلى ما في مجتمعاتهم 
الإفريقية من قيم وتراث. يطلبونها في موطنها الأصلي. لأنها كانت 
تشكل لهم «جسرا يصل ما بين أساليب الحياة الغربية التي تبنوها. 
وبين الثقافات التي يلتمسون فيها هويتهم»" إنها هويتهم. إنها 
الزنوجة. 

لقد ارتبطت فكرة الزنوجة باللون. وقد كان وعي اللون تعبيرا 
«عن التجربة الاستعمارية وعن المصير المشترك للرجل الأسود في 
ظل الاستعمار». واعتبر الأفارقة أن اللون هو الجدار الذي يفصل بينهم 
وبين الأوروبيين. وبدلا من أن يكوّن ذلك عندهم إحساسا بالنقص. أصبح 
محط تغني. فالسود في نظر أنفسهم ملح الأرض. إنهم حملة رسالة 
غير عادية لا يمكن للآخرين أن يحملوها. لقد أصبح اللون الأسود عند 
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الأفارقة رمز الخير والحكمة والجمال وكل قيم الحياة والفضيلة", 
ولذلك بدت الزنوجة تعبيرا عن نظرة عرقية معادية لنظرة عرقية 
أخرى. إنها كما يقول سارتر «عنصرية ضد العنصرية». وعلى الرغم 
من اعتراف سنجور gh‏ فيها نزعة عنصرية إلا أنه قدم الزنوجة على 
نحو مختلف. فهي عنده مجموعة القيم والمثل والعادات والتقاليد 

إن الزنوجة تعبير عن الثقافة الإفريقية. وقد تطورت كرد فعل 
ضد الهيمنة الثقافية الأوروبية. تقوم الثقافة الإفريقية على الحدس 
والوجدان. اللذين من خلالهما يقيم الإفريقي بينه وبين الطبيعة علاقة 
تكون فيها الأشياء حاضرة في الوجدان. حيث يزول التمايز بين الذات 
العارفة والموضوع المعروف. ليصبح الإفريقي جزءا من الطبيعة حاضرا 
فيها وهي حاضرة فيه. وكما يرى إيميه سيزير «أن الأفارقة يندمجون 
مع الأشياء ويدركون جوهرها. يجهلون الظاهر. لكنهم يعون الحركة 
الداخلية للأشياء» '. إن الثقافة الإفريقية إذن موقف معرفي يقع 
على الطرف النقيض من الموقف المعرفي للإنسان الأوروبي القائم 
على تمايز الذات والموضوع. إن الزنوجة إذن «ليست حالة. كما أنها 
ليست مجموعة من الصفات العقلية والأخلاقية بل موقف انفعالي 
من allel‏ يتصمن legs‏ مف للكون '". ولذلك كان الشعر وسيلة 
التعبير عن الزنوجة. وكان ديوان إيميه سيزير «عائد إلى الوطن» بداية 
ظهور الشعر المرتبط بالزنوجة. المعبّر عن علاقة الزنجي بالأرض 
والغابات. تلك العلاقة الوجدانية التي تدفع الشاعر إلى تكثيف الحياة 
والتعبير عنها بطريقة نافذة إلى جوهر الأمور والكلمات. 


وعلى الرغم من جاذبية فكرة الزنوجة. إلا أنه لم تلاق ترحيباً 
عند بعض المثقفين الأفارقة. فيرى فرانس فانون مثلا إن المستقبل 
أمام الزنوجة: مسدود تماما كما ينظر إليها باستخفاف, لأنه اعتبرها 
تعاملاً مع مستحثات. ووافقه أحمد سيكوتوري على رأيه. فاعتبرها 


La)‏ بلا معنى. وقال «إنها نوع من «Laid Ly LS}‏ "إنها لا تعبرعن 
أي معطيات موضوعية سوى لون البشرة. وهذا في رأيه ليس غير واقع 
متطابق مع ظروف البيئة, والأهم من ذلك كله أنه رأى أن الزنوجة ليست 
نتيجة التفاعلات الاجتماعية في القارة الإفريقية. بل كانت من إنتاج 
الأعراق البيضاء. وبمعنى آخر إنها حصيلة الكراهية العرقية التي تؤدي 
إلى تراث من الاحتقار والخوف. الزنوجة إذن عقدة اللون عند النخبة 
المثقفة الذين لهم اتصال مباشر مع الأوروبي الأبيض. فالإفريقي في 
قريته. حيث كل من حوله من لونه. لا يحس بزنوجته. ولذلك لم تكن 
الزنوجة تمثل حركة جماهيرية. فلم تخشها الدول المستعمرة ولم 
تتصد لها. 

لقد تحدث شعراء الزنوجة عن الغربة وعن الاستغلال. فكان 
شعرهم تعبيرا عن معاناتهم. ومتأثرا إلى حد بعيد بثقافة النخبة, 
فنال قسطاً كبيراً من النقد. يقول أحد النقاد في شعر سنجور 
«بصراحة إن سنجور لا يكتب كشاعر إفريقي. إن ما يكتبه هو شعر 
فرنسي مطعم بإشارات إفريقية. وأي فرنسي يمكن أن يقوم بذلك, 
كما أنه هو نفسه لا ينظر إلى نفسه كشاعر إفريقي يكتب في إفريقيا 
وللإفريقيين Leg dave‏ بالحس الإفريقي والأوضاع الإفريقية. فليس هناك 
شيء إفريقي في شعره»'. 

ويبدو هنا أن مشكلة اللغة التي يكتب بها هؤلاء المثقفون 
بقيت العائق الكبير بينهم وبين أن تصبح أفكارهم إفريقية. لقد دعا 
بعض المفكرين الأفارقة إلى أنه من أجل التعرف إلى التراث الإفريقي 
ودراسته باعتباره مقوم الزنوجة. لا بد من التفكير بلغة إفريقية. 
فاللغة لا يمكن أن تكون محايدة. إن اللغة التي يستعملها الإفريقي 
تحدد اتجاهه الفكري مسبقاً. فإن كانت لغة أوروبية, فلا بد أن يستعير 
تركيباتها وألفاظها ومضمون هذه الألفاظ ليفصح بها عن آرائه. 
وهذا يعني توجيها للمفكر الإفريقي إلى وجهة معينة لا يمكن له 
تجاوزها. 
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لكن تبني لغة إفريقية واحدة مطلب عسير ويعود ذلك إلى 
تعدد اللغات في إفريقيا. فهناك مثلاً مئة لغة في إثيوبيا وحدهاء 
وحتى لو تم فرض لغة broly‏ فانها تبقى لغة أجنبية بالنسبة لغير 
الناطقين بها. وهذا يعني أنه من غير الممكن التحدث عن ثقافة 
إفريقية واحدة. فلو كان هناك من يريد أن يحدد معالم هذه الثقافة, 
فإن عليه أن يتعلم عدداً كبيراً من اللغات. ويترتب على ذلك قضية 
جديدة وهي قضيةالترجمة من هذه اللغات إلى لغة واحدة. إضافة 
إلى أن التراث الإفريقي كله تراث شفاهي. مما يفقد أي كتابة فيه 
مرجعيتها وسندها. 
لقد ظلت فكرة الزنوجة حبيسة عقدة اللون التي حملت 
بعداً عنصرياً رأى فيه بعض الأفارقة أن النزعة العرقية هي الطريق 
الوحيد الذي يقود إلى إلغاء الفروق العرقية. إنه اللون «الذي يحجب 
الشخصية» فإذا ما أضيف إليه الخوف والجهل من جهة والتفوق 
والاحتقار من جهة أخرى. تكون الزنوجة تعبيرا عن تداخل علاقات 
وعلى أية حال كان للزنوجة أدبياتها وكان شعراؤها من المبدعين 
وهذه نماذج من شعر الزنوجة: 
كانوا يعلموننا بالنار الحمراء 
وكانوا يبيعوننا كالحيوانات 
وكانوا يعدون اسناننا 
سفاحون ... سفاحون ... gobi‏ )08 
(إيميه سيزير) 
العودة إلى الوطن 
ابتهج من أجل أولئك الذين لم يخترعوا شيئا قط 
من أجل أولئك الذين لم يكتشفوا شيئا 
من أجل أولئك الذين لم يقهروا شيئا 
بل يسلمون أنفسهم. تأسرهم ما هية الأشياء 
vf‏ 


وجوهرها 
a‏ مظام a‏ ولكن با سرهم عر ss‏ 
لا يهتمون اطلاقا بالفتوح بل هم حقا الأبناء 
الكبار للعالم 
شرارة من نار العالم المقدسة*2") 
0 (إيميه سيزير) 
لن يكون الأبيض زنجيا قط 

لأن الجمال أسود 

والحكمة سوداء 

لأن التحمل أسود 

والشجاعة سوداء 
لان الصبر أسود 


لأن السلام أسود 
لان الحياة rere‏ 


(ليون داماس) 
زنجي أنا 
أسود مثلما الليل أسود 
أسود كأعماق وطني إفريقيا"" 
(لانجستون هيوز) 
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حرية الرأي في 
الإسلام 


_ لقد بقي مفهوم الحرية غامضاً ولم يستطع أحد أن pads‏ 
تعريقا له. لن الحرية لا يمكن أن تكون موضوعا للمعرفة لأنها شعور 
ولأنها حالة خفية ضمن حقيقة الإنسان. وعلى الرغم من أن لفظ 
الحرية لم يرد في القرآن الكريم. إلا أن حالة الحرية وردت في القرآن 
ضمن عملية خلق الإنسان. يقول تعالى Lig}‏ یا آدم SS‏ نت روك 
الْجَنَةَ gle WSs‏ رَعَداَ Leth LAs‏ وا pA‏ ينا هذه الشجرة فَتَكُونَا مِنّ 
الظالمين) (البقرة. (ro‏ . وهذا pal‏ تكويني خُلق الإنسان بموجبه حرافي 
اختياره, لأنه خلق قادرا على أن يختار أن يطيع افر الله ر مخصوم فلاف 
وصف فعل pal‏ باختياره عكس ما طلب منه بالعصيان والغي [وَعَصَى 
pal‏ ;45 فعَوى] (طه. (VT)‏ 

oa‏ بدن القران glut! gf Lad‏ لا aration‏ أن Low‏ بثلبية 
حاجاته البيولوجية فقط. فالجنة فيها كل ما يحتاجه آدم ليعيش 
es‏ يقول تعالى SM}‏ لَك ألا Ego‏ فيها ولا تَعْرَى] (طه.16١).‏ ولكن 
القيد الذي فرض على آدم رفض من قبله بحرية واختيار تام مع علمه 
بالنتيجة . وهي الهبوط من الجنة التي توفرله كل ما يلزم لإدامة حياته 
تو وجا إن حرية آدم هنا تكمن في شعوره بها وأنه قادر على اختيار 


vv 


ما يشاء. إضافة إلى أنه لا يستطيع أن يعيش منعزلاً عن محيطه. 
حتى لو كان الشيطان جزءاً من هذا المحيط. إن الحرية هنا مثلت 
بالتسبة لآدم اتتقالا من حال قبول ما LES)‏ له وجوده: الحيوي إلى ما 
تكتمل به إنسانيته. وهذا ما يميزه عن بقية المخلوقات, وبالتالي ما 
به كرامته وعلو منزلته. والكرامة هنا هي أمر تكويني ثان. يقول تعالى 
ولد كرمتا بَنِي pal‏ وَحَمَلنَاهُمْ في الْبَر والبحر ورزقتاهُم مُنَ SEH‏ 
ا على كثير مَمَنْ {Shuai (ais oe‏ (الإسراء, .)7١‏ إن الكرامة 
تكتمل بشغور الأنسسان بان كل ها خلقه الله إنما هو مسخرله. وفي 
ذلك دليل على كرامته ghey‏ مكانته بين الخلق. فبعد أن يذكر الله في 
كتابه أن كل ما على الأرض وما يخرج منها مسخر للإنسان (الآيات 
۱-۵ و 10-۳ من سورة النحل) يؤكد أن ما في السماء أيضاً مسخّر له 
as powers)‏ اليل وَالْنهار Sessile‏ وَالْمَمَرَوَالنْجُومُ مُسَخَرَاتٌ بأمُره 
إن في ذلك يات ت لقوْم E‏ (النحل.؟١).‏ وهذا يشير إلى أن الإنسان 
بخلقه التكويني مسّتعل على المخلوقات كافة. وقد حصل على هذه 
المكانة المتميزة aif‏ موجود مختان وتشكل حريته أساس كرامته 
وعلو منزلته. 


إن الإنسان يشعر بحريته عندما يفكر في ماذا يجب أن يفعل, 
إن الفكر والفعل لازمان من لوازم الحرية. ذلك أن الإنسان حتى يكون 
حرا لا بد أن يفكر والفكر هنا قاعدة العمل والفعل. أو بقول الفلاسفة 
المسلمين «النظر مبداً والعمل تمام». فإذا حصل تفكيرفي ما يجب 
فعله. فإنه کون وليل عن أن الإنسان هو من يتخذ القرارات. هكذا 
حال آدم وزوجه عندما قررا أن يأكلا من الشجرة الممنوعة. كما أن من 
يتخذ القرار لا بد يتحمل المسؤولية. وهكذا كان حال pal‏ عندما قرّر 
وفعل. تحمل مسؤولية فعله وتلقى من ربه الجزاء. إن حرية الإنسان 
Jai‏ على abi‏ واعتبرت حريته بديهية لا تحتاج إلى إثبات أو تعريف. 
لأنها pol‏ إلهي ومن pilot‏ الطبيعة الإنسانية. 


VA 


۶ 

الراى : 
إن لفظ الرأي مشتق من «رأى». وقد اتخذت الكلمة معان 
متعددة في تاریخ الفكر ولكن أصبح المقصود بها اليوم, الاعتقاد 
بصحة فكرة وقابليتها للتطبيق في الواقع المعاش. إن الرأي إذا كان 
مجرد الاعتقاد بصحة فكرة بمعزل عن الواقع فإنه x‏ يجدي نفعا 
وبالتالي لا قيمة له. ونظرا أن الإنسان يعيش وسط المتناقضات. ونظرا 
لتعدد الحالات التى يجد فيها الإنسان نفسه وجها لوجه معها. لابد 
له من أن يكون له فيها رأي. وعلى الرغم من اعتقاد شخص بصحة رأيه 
وقابليته للتطبيق في الواقع. إلا أن هذه التناقضات والحالات المتعددة 
يحول دون أن يكتسب الرأي. أي رأي. صفة اليقين. بل يبقى خاضعا 
للشك. وإذا نظرنا إلى تاريخ الفكر البشري لوجدنا أنه يمثل تاريخ الآراء 
وتغيرها وتبدلها ونقدها وتعديلها. مما يعني أن جميع الآراء هي في 
طبيعتها نسبية. ومن هنا يجب أن لا ينظر إلى أي رأي وكأنه يمثل 
الحقيقة الوحيدة والفريدة. والنتيجة أن تاريخ البشرية كان فيه آراء 
أدت إلى «خراب وخلق في الوقت نفسه ولم يحصل اكتمال قط»''. 
ولكن كيف يتشكل الرأي؟ إنه مما لا شك فيه أن لدى الإنسان 

القدرة على الوصول إلى كثير من الحقائق الواقعة من خلال التجربة. 
ولكن أي حقيقة واقعة تكون دائما مشروطة بالمكان والزمان. وكذلك 
محكومة بمقتضيات حياة الإنسان التي تتغير باستمرار. ولذلك 
كانت أي دعوى بامتلاك الحقيقة الوحيدة والتامة ليس سوى وهم. وأن 
أفضل الآراء هو أقربها إلى الحقيقة. وليس هو وحده الحقيقة. وحتى 
يستطيع الإنسان أن يشكل رأيا هو أقرب إلى الحقيقة لا بد له من : 
.١‏ التعمق في البحث والتقضّي. وعدم قبول الأفكار الجاهزة دون ترو 

وتمحيص وتدقيق ونقد. إذ ليس هناك من رأي لا يأتيه الباطل من 

كل وجه. إن كل رأي يمثل تصورا yg SU‏ أو واقعة فيه. ويجب أن 2 

يعجب الإنسان برأيه أو رأي غيره إلى الحد الذي يجعل منه مذهبا. 
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. المجاهدة لمعرفة ماهو أقرب إلى الحقيقة وسط هذا الكم الهائل 
من الأفكار والآراء التي يختلط فيها الجنون بالحكمة. جنون الرياء 
والكذب والتنكر للقيم. الجنون الذي أوجد الخراب على مر التاريخ, 
أما الحكمة فهي مبنية على التروي والبحث الدقيق عن الحقيقة 
التي اعتبرت ضالة المؤمن. 
: تمثل دروس الماضي. لأن التراث ترك LES‏ هائلاً من الحقائق الثمينة. 
حقائق تمثل لحظات التواصل بين البشن الذين عالجوا من خلاله 
قضايا ومشكلات في مكان ما وعصر ما. إن محاولة التحري عن 
الأسباب والدوافع التي أدت إلى ظهور هذه المشكلات وكيفية 
معالجتها. تجعلنا قادرين اليوم على أن نفكر كما فكروا وأن نجتهد 
كما اجتهدوا في زمان مختلف وقضايا مختلفة. 
. الإصغاء الجيد إلى الآخرين. ذلك لأن الآخر جزء لا يتجزأ من الجماعة. 
ولكن الإصغاء الجيد لا يعني بحال من الأحوال قبول وجهة نظر الآخر 
دون نقد وتمحيص. إن تقليب الأمور على وجوه مختلفة يكشف عن 
الدوافع وراء وجهات النظر والآراء ومبرراتها. ودائما التمس لأخيك 
عذراً في ما رأى وما اعتقد. 
. الانفتاح على العالم. والاستفادة من تجارب الآخرين وتقدير المجالات 
التي أبدعوا فيها وأحسنوا وأجادوا. وهذا يتطلب نقد الآخر ليس 
بهدف الكشف عن العيوب والمثالب. بل من أجل تحسين سبل 
الإفادة من التجارب. لأن العالم مليء بالممكنات. وكلما أحسن 
التعامل مع تجارب الآخر. كلما انفتحت الآفاق أمام تشكيل رأي هو 
أقرب ما يكون إلى الحقيقة. 
. اكتشاف الذات واستطلاع المخزون الذهني الذي يشكل الأصل 
والنبع لكل تميز وهذا يتطلب فتح المجال أمام نقد الذات ليس 
بهدف الهدم أو جله الذات يل yo‏ لجل نبقاء الذات كقافيا وحضاريا 
مما يساعد على تشكيل رأي يحدد الأهداف والغايات النهائية 
المطلوبة والمرغوب فيها. 


۷. الحصول على المعلومات الأساسية والضرورية التي ينبني عليها 
الرأي. ذلك لأن البشر يعيشون اليوم في عالم لا تبدو فيه عملية 
الحصول على المعلومات سهلة. وذلك بسبب أساليب الدعاية 
وتعدد وسائل الإعلام. الذي أصبح اليوم. بفعل انتشار الفضائيات 
ودخولها إلى بيوت الناس. أكثر قدرة على التضليل Loy‏ يملكه من 
قدرات مادية وتقنية وفنية عالية قد تحجب الحقيقة. ولا يظهر 
منها إلا الوجه الذي أخلص الجهد لبيانه. 

A‏ متابعة ما تقوم به المؤسسات الدولية والوطنية من جهود لنشر 
وترسيخ ثقافة السلم الاجتماعي محليا والسلام العالمي كونياء 
فلهذه المؤسسات أدبياتها ووسائلها وطرقها مما يثري تجربة 
الفرد التي يقوم على أساسها رأيه في نفسه ومجتمعه وعالمه. 

4. تحري الخير في الرأي. ذلك لأن الخير الأسمى يعتبر النبراس الذي 
يقود الفرد والمجتمع. ويمكن أن يشكل الأنموذج الذي يجب أن 
يوضع نصب العين. كلما اقترب الإنسان منه استطاع أن يقترب من 
الحقيقة أكثر. 

لكن هناك أموراً تعيق تشكيل الرأي الأقرب إلى الحقيقة. ومنها 
القناعات المسبقة. والمواقف الخاطئة المبنية على سوء الظن 
والفهم. وسيادة الصورة النمطية عن الجماعات البشرية. واستبعاد 
الآخر الذي يعتبر جزءا من هوية الأنا. وكذلك عدم الاكتراث بما يحصل 

في المجتمع والعالم. والتعضب. والفكر التقليدي. 


حرية الرأي والتعبير في المواثيق والعهود 
الدولية : 
piss‏ حرية الرأي والتعبير من الحقوق الأساسية التي نصت 
عليها العهود والمواثيق Atos‏ المتعلقة بحقوق الإنسان. ففي 
عام 144A‏ اعتمدت الجمعية العامة للأمم المتحدة الإعلان العالمي 
لحقوق الإنسان. وتنص المادة (التاسعة عشرة) منه على أن «لكل 
A)‏ 


إنسان الحق في حرية الرأي والتعبير. ويشمل هذا الحق حرية اعتناق 
الآراء دون أي تدخل. واستقاء الأنباء والأفكار وتلقيها وإذاعتها بأية وسيلة 
كانت دون تقيد بالحدود الجغرافية». وتقوم فلسفة الإعلان العالمي 
لحقوق الإنسان على ما ورد في المادتين الأولى والثانية. حيث نصت 
(المادة الأولى) على «يولد جميع الناس iit‏ متساوين في الكرامة 
والحقوق, وقد وهبوا عقلا 9 or‏ وعليهم أن يعامل بقضهم بعضا 
بروح الإخاء». كما نصت (المادة الثانية) على «لكل إنسان حق التمتع 
بكافة الحقوق والحريات الواردة في هذا الإعلان. دون تمييز. كالتمييز 
بسبب العنصر أو اللون أو الجنس أو اللغة أو الدين أو الرأي السياسي أو 
أي رأي آخر. أو الأصل الوطني أو الاجتماعي أو الثروة أو الميلاد أو أي وضع 
آخر. دون أي تفرقة بين الرجال والنساء. وفضلا عما تقدم فلن يكون 
هناك أي تمييز أساسه الوضع السياسي أو القانوني أو الدولي للبلد 
أو البقعة التي ينتمي إليها الفرد سواء كان هذا البلد أو تلك البقعة 
Vata,‏ أو تحت الوصاية أو غير متمتع بالحكم الذاتي أو كانت سيادته 
خاضعة لأي قيد من القيود». 


وتكرّر ذكر حق الرأي والتعبير في المادة (التاسعة عشرة) من 
العهد الدولي الخاص بالحقوق المدنية والسياسية. وتنص على 
تفصيلات مضافة إلى ما ورد في الإعلان العالمي لحقوق الإنسان وعلى 
النحو التالي: 
.١‏ لكل إنسان الحق في اعتناق آراء دون مضايقة. 
؟. لكل إنسان الحق في حرية التعبير ويشمل هذا الحق حريته في 
التماس مختلف ضروب المعلومات والأفكار وتلقيها ونقلها إلى 
الآخرين دونما اعتبار للحدود سواء على شكل مكتوب أو مطبوع أو 
في أي قالب أو بأية وسيلة أخرى يختارها. 
.٣‏ يستتبع ممارسة الحقوق المنصوص عليها في الفقرة )1( من 
هذه المادة واجبات ومسؤوليات خاصة. وعلى ذلك يجوز إخضاعها 
لبعض القيود ولكن شريطة أن تكون محددة بنص القانون وأن تكون 


As 


ضرورية : 

أ لاحترام حقوق الآخرين أو سمعتهم. 

ب. لحماية الأمن القومي أو النظام العام أو الصحة العامة أو 
الآداب العامة. 


وأعيد التأكيد على أن «لكل شخص الحق في حرية الرأي 
والتعبير» في البند الثامن من (المادة الخامسة) من العهد الدولي 
لإزالة كافة أشكال التمييز العنصري. 


وفي العهد الأوروبي حول حقوق الإنسان فإن (المادة العاشرة) 
من العهد الخاص بحماية حقوق الإنسان والحريات الأساسية تنص 
غلى هايلى : 

.١‏ لكل شخص الحق في حرية التعبير. وهذا الحق يشتمل على حرية 
الرأي واستقاء المعلومات وتبادلها والأفكار دون تدخل السلطات 
العامة وبغض النظر عن الحدود. لكن هذا لا يمنع الدول من فرض 
تراخيص على الإذاعة والتلفزيون والسينما. 

؟. ونظرا لأن ممارسة هذه الحريات تحمل معها واجبات ومسؤوليات 
فإنها تخضع لأصول وشروط وقواعد وعقوبات كما ينص عليها 
القانون. وضرورات المجتمع الديمقراطي. ولما فيه مصلحة الأمن 
الوطني. ووحدة الوطن. والسلامة العامة. ومنع الإخلال بالنظام 
العام, أو لمنع نشر المعلومة السرية. أو من أجل حماية السلطة 
وحيادية القضاء. 

أما (المادة التاسعة) من العهد نفسه فقد نصت على : 

.١‏ لكل شخص الحق في حرية الفكر والضمير والدين. ويشمل هذا 
الحق حرية الشخص في تغيير دينه أو معتقده, وحريته في إظهار 
دينه وعقيدته وحده أو مع آخرين علنا أو شرا. وممارسة الشعائر 
والتعاليم والعمل بها. 

؟. حرية الشخص في إظهار دينه أو عقيدته تخضع فقط للمحدوديات 
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المنصوص عليها في القانون. وتكون ضرورية في مجتمع ديمقراطي. 
ولمافيه مصلحة السلامة العامة. ولحماية النظام plot!‏ والصحة 
العامة. والآداب العامة. أو لحماية حقوق الآخرين وحرياتهم. 

وتكرّر نص هذه المادة في (المادة العاشرة) من ميثاق الحقوق 

الأساسية للاتحاد الأوروبي. كما نصت المادة (الحادية عشرة) 

والمتعلقة بحرية التعبير والوصول إلى المعلومات على : 

.١‏ لكل شخص الحق في حرية التعبير. ويشمل هذا الحق. الحق في 
التعبير عن الرأي واستقاء المعلومات والأفكار وتبادلها دون تدخل 
السلطات العامة وبغض النظر عن الحدود. 

؟. يجب احترام حرية وتعددية وسائل الإعلام. 


هذا وحظرت (المادة الثالثة عشرة) من الميثاق نفسه فرض 


أي قيود على الفنون والآداب والعلوم. كما أوجبت احترام الحرية 
الأكاديمية. 


كما ورد تأكيد على حرية الفكر والرأي في العهد الأمريكي حول 

حقوق الإنسان. فنصت المادة الثالثة عشرة على : 

.١‏ لكل شخص الحق في حرية التفكير والتعبير عن الرأي. ويشمل 
هذا الحق البحث عن المعلومات والأفكار واستقائها من أي مصدر 
وتبادلها بغض النظر عن الحدود. سواء كان ذلك بطريقة شفوية 
أو مكتوبة أو مطبوعة بصورة فن أو أدب أو بأي وسيلة إعلامية 
يختارها. 

؟. هذا الحق يحب أن لا يخضع لأي رقابة مسبقة. لكن يجب أن يخضع 
للمسؤولية اللاحقة التي يجب أن ينص عليها القانون إلى الحد 
الضروري للتأكد من : 

أ احترام حقوق الآخرين وسمعتهم. 
ب. حماية الأمن الوطني. والنظام plot!‏ أو الصحة العامة. أو الآداب 
العامة. 


Ag 


۳. يجب عدم تقييد حرية التعبير بطرق أو وسائل غير مباشرة. مثل 
سوء استخدام الدولة أو الأشخاص لرقابة الأخبار المطبوعة. أو 
ذبذبات الإذاعة. أو الوسائل المستخدمة في نشر المعلومات. أو أي 
وسيلة أخرى تمنع تواصل الأفكار والآراء وتداولها. 

.٤‏ على الرغم من الشروط الواردة في الفقرة السابقة. فإن وسائل 
الترفيه العامة يمكن أن تخضع للرقابة المسبقة بغرض تنظيم 
الحصول عليها. وحماية أخلاق الأطفال والمراهقين. 

0 يعتبر اعتداءَ يعاقب عليه القانون كل دعاية للحرب. أو تأييد للكراهية 
القومية. أو العنصرية الدينية. أو Sh‏ أمريشكل Line‏ على عنف غير 
قانوني أو يؤدي إلى فعل مشابه ضد شخص أو مجموعة أشخاص 
على خلفيات الجنس أو اللون أو اللغة أو القومية. 

وأوضحت المادة الرابعة عشرة حقوق الأفراد والجماعات تجاه 

الآراء المنشورة ونصت على: 

ا. كل شخص أصابه ضرر بسبب أقوال معادية. أو أفكار نشرت بين 
العامة في أي وسيلة إعلامية مرخصة. له الحق في الرد أو التتصحيح 
في نفس الوسيلة الإعلامية وبحسب الشروط التي نص عليها 
القانون. 

؟. لا يكون الرد أو التصحيح بديلاً عن الاستحقاقات القانونية التي قد 
تترتب على ما تشر. 

۳. لحماية الشرف والسمعة, يجب أن يكون لكل دار نشر كل صحيفة 
أو مؤسسة إنتاج أفلام متحركة أو محطة إذاعة أو تلفزيون. شخص 
مسؤول لا يتمتع sl‏ حصانة أو امتيازات. 

وعالجت المادة (الثانية عشرة) حرية الضمير والدين ونصت 

على: 

.١‏ لكل شخص الحق في حرية الضمير والدين. ويشمل هذا الحق حرية 
الشخص في الاحتفاظ بدينه و معتقداته أو تغييرها. وكذلك حرية 
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الاعتراف بدينه أو نشره سواء بمفرده أو مع آخرين علناً أو سرا. 

؟. يجب أن لا يخضع أحد لأي قيود تمنعه من حرية الاحتفاظ بدينه أو 
معتقداته أو تغييرها. 

“. ربما يخضع إظهار أي شخص لدينه ومعتقداته لمحدوديات بحسب 
نص القانون لضرورتها في حفظ السلامة العامة. أو plait!‏ أو 
الصحة. أو الأخلاق. أو حق الآخرين في حريتهم. 

5. الوالدان أو الأوصياء ”بحسب الحال- لهم الحق بتزويد أطفالهم 
بتعليم ديني وأخلاقي يتناسب مع معتقداتهم. 

وأكدت المادة(الثانية والثلاثون) العلاقة بين الواجبات 


والمسؤوليات ونصت على : 
ple.)‏ كل شخص مسؤوليات تجاه عائلته ومجتمعه والنوع 
آ. حقوق كل شخص محدودة بحقوق الآخرين. والنظام العام 


وبمتطلبات العدالة. والسلامة العامة في مجتمع ديمقراطي. 
Lal‏ مراقبة تنفيذ العهد فقد نصت عليها المادة (الثالثة 
والثلاثون). وأنيطت باللجنة الأمريكية المشتركة لحقوق الإنسان 
وبالمحكمة الأمريكية المشتركة لحقوق الإنسان. 
Lai‏ الميثاق الإفريقي حول حقوق الإنسان وحق الشعوب فقد 
نصت (المادة التاسعة) منه على: 
.١‏ لكل شخص الحق في الحصول على المعلومات. 
؟. لكل شخص الحق في التعبير عن الرأي ونشره في حدود القانون. 
كما نصت (المادة الثامنة) على ضمان حرية الضمير. وحرية 
ممارسة الشعائر الدينية. وعدم إخضاع أي شخص لي معايير تحد 
من ممارسة هذه الحريات. 


حرية الرأي والتعبير في الأدبيات السابقة: 
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بعد إصدار الأمم المتحدة «الإعلان العالمي لحقوق الإنسان» 
عام 1548 Log‏ تلك من الموائيق والعهود الدولية حول الحقوق الكقافية 
والاجتماعية والاقتصادية والسياسية. وبروز تحفظات على بعض البنود 
الواردة فيها من قبل بعض الدول العربية والإسلامية. تصدى كثير من 
الباحثين والمفكرين عربا ومسلمين لإظهار دور الإسلام في التأسيس 
لحقوق الإنسان. وظهر نمط جديد من التفكير في النصوص الدينية 
وتأويلها. وكان يحدوهم في كل ذلك أحد الهدفين التاليين أو كليهما: 


.١‏ الدفاع عن الإسلام. الذي بدا لهم وكأنه متهم بأنه غير معني 
بحقوق الإنسان وبخاصة في ما يتعلق ببعض الحريات مثل حرية 
العقيدة والحق في تغييرها. وحقوق المرأة والمساواة بينها وبين 
الرجل وحقوق الطفل وقضية التبني وغيرها من الحقوق التي أقرتها 
المواثيق الدولية. 

؟. إظهار أسبقية الإسلام ونصوصه (القرآن والسنة) في النص على 
حقوق الإنسان. وأن الإسلام شرّع لهذه الحقوق قبل أن تتنبه إليها 
الأمم المتحدة. وأن هذه الحقوق كانت في الإسلام حقوقا إلهية 
شرعية قبل أن تصاغ وضعياً في المواثيق والعهود الدولية على يد 
البشر. وبذلك يكون القرآن قد أكد هذه الحقوق قبل خمسة عشر 
قرنا من تنبه البشر لها. 

ومهما يكن من pal‏ هذه الكتابات إلا أنها أثارت Yom‏ واسعاً 
بين الباحثين العرب والمسلمين حول كثير من قضايا حقوق الإنسان. 
وتعددت وجهات النظر ما بين مؤيد لحق من حقوق الإنسان الواردة في 
العهود والمواثيق الدولية وبين مخالف لذلك الحق. ووجد كل واحد 
من هؤلاء سندا لرؤيته في القرآن والستة. ومن هذه الحقوق الحق في 
الرأي والتعبير الذي يرتبط بكثير من الحقوق الأخرى المنصوص عليها 
في المواثيق الدولية. لكن أكثر هذه المعالجات التي قام بها هؤلاء 
الباحثين والمفكرين انصبّت على أمرين : 
AV‏ 
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؟. توظيف الحق في الرأي والتعبير في المجال السياسي. وبخاصة في 
مجال القانون الدستوري. ويمكن أن نذكر كتابات عبدالعزيز جاويش, 
والشيخ محمد الغزالي. ومحمد أبو زهرة. وعلي عبدالواحد وافي, 
وعبدالمتعال الصعيدي. والشيخ نديم الجسر وأحمد جلال alae‏ 
وعبدالوهاب عبدالعزيز الشيشاني. وحسن صعب وغيرهم كثير 
في باب المرافعة والدفاع عن الإسلام. باعتباره المؤسس لحقوق 
الإنسان. Lol‏ في باب توظيف الحق في حرية الرأي و التعبير وما 
يرتبط بهما من حقوق الإنسان الأخرى في المجال القانوني فلا بد 
من ذكر عبدالرزاق السنهوري في كتابه «مصادر الحق في الفقه 
الإسلامي مقارنا بالفقه 'المعاصر» وعبدالحميد متولى الذي Soll‏ 
المكتبة العربية بما كتبه عن مباديء نظام الحكم في الإسلام 
والمباديء الدستورية الحديثة والحريات العامة في القانون. 


أما في مجال ما أثارته حرية الرأي والتعبير والحريات المرتبطة 
بها من اختلاف في الرؤى فيمكن النظر في كتاب عبدالحميد متولي 
أيضا «أزمة الفكر الإسلامي في العصر الحديث». وعبدالعزيز كامل 
«الإسلام والعصر». ومحمود حمدي زقزوق «الإسلام وقضايا العصر». 
وفتحي عثمان yo”‏ أصول الفكر الإسلامي. دراسة لحقوق الإنسان». 
وزكريا البري «حقوق الإنسان في الإسلام». وما كتب محمد عمارة 
ومحمد مهدي شمس الدين. وجمال البنا. ولعل هذا الأخير هو الذي 
كان له رأي خاص به ومتميز عن غيره من المفكرين الآخرين وبخاصة 
في مجال حرية الاعتقاد أو تغيير الدين أو ما يطلق عليه في الإسلام 
«الردة». 


إن ما يميز هذه الدراسة عن كل ما سبقها هو أنها لا غاية لها 
في تحقيق أي هن الأهداف التي نحت لتحقيقها الدراسات السابقة 
سوى بيان الحق, إن هذه الدراسة تتبع نهجا منطقيا بحتا يقوم على 
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أساس العلاقة المنطقية بين المفاهيم من حيث تلازمها وهى تلك 
المشاميع التي لا يكن أن Loss) Gants‏ دون GSH‏ وذلك من خلال 
تقصى المفاهيم المتلازمة في القرآن الكريم والسنة النبوية مع حرية 
الرأي والتعبير. إما كمتطلب سابق لهما. أو كنتيجة ضرورية عنهما. 
ولا بد من التنويه أيضا أن النصوص القرآنية الواردة في هذا البحث قد 
تم التدليل بها ثيوصوفيا. 


حرية الرأي وعلاقتها ببعض الحريات الأخرى: 


ترتبط حرية الرأي والتعبير بمجموعة واسعة من الحريات 


والحقوق الأخرى. وأهم هذه الحريات : 
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حرية العقيدة والعبادة: وهو ما نصت عليه المادة (الثامنة عشرة) 
من الإعلان العالمي لحقوق الإنسان ونصها «لكل شخص الحق 
في حرية التفكير والضمير والدين. ويشمل هذا الحق حرية تغيير 
ديانته أو عقيدته. وحرية الإعراب عنها بالتعليم والممارسة 
وإقامة الشعائر ومراعاتها سواء أكان ذلك سرا pl‏ مع الجماعة». 
كما أكدت ذلك المادة (الثامنة عشرة) من العهد الدولي الخاص 
بالحقوق المدنية والسياسية وكذلك المادة (الثانية عشرة) من 
العهد الأمريكي حول حقوق الإنسان. وزيد فيهما بندان لهما علاقة 
بحرية الرأي والتعبير أولهما: لا يجوز تعريض أحد لإكراه من شأنه 
أن يخل بحريته في أن يدين بدين Lo‏ أو بحريته في اعتناق أي دين أو 
معتقد يختاره. وثانيهما: لا يجوز إخضاع حرية الإنسان في إظهار 
دينه أو معتقده إلا للقيود التي يفرضها القانون. والتي تكون ضرورية 
لحماية السلامة العامة, أو النظام العام. أو الصحة العامة. أو الآداب 
العامة. أو حقوق الآخرين وحرياتهم الأساسية. ومن الواضح هنا أن 
حرية العقيدة والعبادة هي نتيجة لحرية الرأي والتعبير عنه. 


. حرية الفكر والوجدان: إن حرية التفكير والوجدان هما الأساس الذي 


تقوم عليه حرية الرأي. ذلك إن أي رأي لا بد أن يركن في تأسيسه 
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إلى الفكر والوجدان وهذا ما نصت عليه المادة (الثامنة عشرة) 
من الإعلان العالمي لحقوق الإنسان والمادة (الثامنة عشرة) من 
العهد الدولي الخاص بالحقوق المدنية والسياسية. كما أكده 
ميثاق الحقوق الأساسية للاتحاد الأوروبي في المادة (العاشرة) وزاد 
على كل ذلك في المادة (الثالثة عشرة) أنه يجب احترام الحرية 
الأكاديمية. وهي التي تنتج أكثر الآراء قرباً من الحقيقة, لانفتاح 
الأكاديميين علي النقد. وعدم اعتراف الأكاديميين sh‏ حصانة لأي 
sly‏ وبالتالي ڌ تعتبر الحرية الأكاديمية إحدى دعامات حرية الرأي. 
وهذا oS) Lo‏ < المفكرين المسلمين بقوله «إن كل pas‏ على 
الفكر يؤخر البشرية ويؤخر الفكرة المطلوب حمايتها»7. > 

. حربة التعلم والتعليم: وهو حق نصت عليه المادة (السادسة 
والعشرون) من الإعلان العالمي لحقوق الإنسان. وأكدت أهميتة 
المادة (الثالثة عشرة) من العهد الدولي الخاص بالحقوق الاقتصادية 
والاجتماعية والثقافية. ذلك لأن التعلم هو أساس البحث العلمي 
والنشاط الإبداعي. الذي يعتبر أحد ركائز تأسيس الرأي الأقرب 
إلى الحقيقة. ونظرا لما للتعلم والتعليم من أهمية في صياغة 
شخصية الفرد المتكاملة. حظر ميثاق الحقوق الأساسية للاتحاد 
الأوروبي فرض أي قيد على الفنون والآداب والعلوم. وكلها تسهم 
في بناء شخصية الفرد وتمكينه من النظر في الآراء المختلفة 
والمتخالفة ليرى أيها أقرب إلى نفسه. ومبررات ذلك. 

. الحرية السياسية: وهي الناتجة عن التمتع بحرية الرأي والتعبير 
عنه. وهو ما أكدته المادة (العشرون) و(الحادية والعشرون) من 
الإعلان العالمي لحقوق الإنسان وأكدته المادة (الحادية والعشرون) 
من العهد الدولي الخاص بالحقوق المدنية والسياسية. وكلها تؤكد 
حق الإنسان في اعتناق الرأي السياسي الذي يراه. وله أن يشكل مع 
آخرين يعتقدون بمثل رأيه الجمعيات السياسية. وللإنسان الحق 
في التعبير عن رأيه إما مباشرة أو عن طريق من يمثله على اعتبار أن 
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الشعب -بأفراده- هو مصدر السلطات. 


حره الرأي والتواصل: 

في الوقت الذي لم يعد يستطيع الإنسان الفرد أن يعيش 
ay jes as‏ دائما ols‏ وهو كذلك اليوم بحاجة إلى بشر آخرين. وهو 
إن أراد أن يكون > بد أن يكون الآخرون أحرارا. يقوم بينه وبينهم 
تواصل. ويكون بين حريته وحريتهم جذب وشد. إذ لا معنى أن يكون 
هناك إنسان يستطيع أن يدعي أنه حر وهو منعزل عن الآخرين. فمتي 
وجد إنسان حر فلا بد أن يكون كذلك في مقابل آخرين هم أيضا 
أحرار. وهكذا يشكل الإنسان الح جزءا من العالم حوله دون أن يكون 
بالضرورة تابعا له. 


لكن الإنسان يعيش في مجتمع تحكمه العادات والتقاليد 
والشعارات. ويحدد مسارات العيش فيه خطوط صارمة. وهو مضطر 
إلى التواصل مع الآخرين بالتفاهم والتعاون وتبادل الرأي. ولكنه بوصفه 
[p>‏ فإنه من خلال تواصله مع الآخرين يحس بالسعادة حينا والألم Line‏ 
آخر وهو بذلك يتمثل الحياة بعمق. في سعي متواصل للانخراط مع 
الآخرين في إنضاج تجربته وتجربتهم للوصول إلى فهم للحياة والكون 
يكون أقرب إلى الصواب. ليتشكل بناء عليه رأي يمكن التعبير عنه 
وسط الآخرين. فالحقيقة تبدأ بين اثنين. وما لا يمكن التواصل حوله 
بين اثنين ليس أكثر من لاشيء. 

ولما كانت اللغة هي وسيلة التواصل, فإن للغة أهمية لاتضاهى. 
فاللغة تعبير عن سلوكنا إزاء ما يحدث. إن دلالات اللغة المنطوقة 
والمكتوبة هي التي تحدد نوع المعرفة التي بواسطتها يحاول الإنسان 
تفسير الكون. وهو تفسير تتشابك فيه الحقائق الواقعة في الحياة 
اليومية مع الامتثالات الكلية للكون. يحاول الإنسان الحر من خلال 
كل ذلك أن يحقق السلام الداخلي. وذلك بإدراج رؤيته ورأيه في كل 
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تجعله قاذرا ole‏ الثقة et‏ ويتخذ ذ موقفاً hae‏ يبني عليه القرار 
المناسب. الذي يمكن بواسطته تجاوز الحاضر والأوضاع الراهنة نحو 
مستقبل أفضل له والآخرين. 

وهذا غير ممكن إلا من خلال الآراء المتباينة. التي يقف بعضها 
في وجه بعض. يصحح بعضها بعضا من خلال النقد والنقض. باعتبار 
أنه ليس هناك رأي يمثل الحقيقة المطلقة والوحيدة والفريدة. ليتم 
في كل ذلك تحليل لكل القضايا الظاهرة والمضمرة لتنكشف 
الحلول. لكن هذه الحلول ليست بالضرورة تعبيرا عن الحقيقة. كما 
أنها ليست بالضرورة تعبيرا عن الضلالات والأخطاء. بل إنها تعبير عن 
ماهو ممكن. ذلك أن العالم الذي يعيش فيه أناس أحرار هو عالم مليء 
بالممكنات. ولأنه كذلك كان عالم البشر عالم الإبداعات. التى من 
خلالها يمكن تجاوز الحاضر ومشكلات الوضع الراهن. 

إن عالم الممكنات يقتضي أن يكف أي شخص عن الاعتقاد 
بآنه یری كل شيء بوضوح PE‏ فلك يقسه الحكهمة فتن أن الله gis‏ 
الإنسان موجودا يفكر بحرية, ويعبوعن رأيه الذي يعتقد صوابه eye‏ 
فالله إخلق الإنسان(۲ اقم {cn‏ (الرحمن: "او4). إن من يدعي 
أنه يرى الأمور بوضوح تام وأنه بذلك يمتلك الحقيقة التامة لا يعود 
إنسانا, فتراه يحظر على الآخرين أن يفكروا مثله., وباعتقاده يصبح 
alias‏ للكون والعالم من حوله هو التمثل الوحيد الذي يشتمل على 
الحقيقة المطلقة. فهو لا يقبل النقد. ولا يرى أنه بحاجة إلى التواصل 
مع الآخرين ولا إلى مناقشاتهم. كما أنه ¥ يصغي إليهم. معتقدا أنه 
لا يرجى من هذا التواصل فائدة. وينسى أن نور العقل هو الذي يهدي 
الإنسان. وأن العقل السليم يرفض الحجج الدوغمائية والتمذهب. 
ولذلك يجب عدم التعصب للرأي. 

يبرز ral‏ لتعصب عندما تغوي فكرة شخصا تجعله يعتقد أنها 
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الحق. وأنه يمكنه أن يتصرف في محيطه الاجتماعي بناء عليها. ولا 
يرى أن من حق الآخرين مناقشة فكرته. إن من يتعصب لفكرة أو لتمثل 
yg SL‏ ويضع فكرته أو مذهبه فوق النقد. ينقاد إلى دعوة جميع من حوله 
إلى اعتناق ما يعتقد 44 وبصل به ذلك إلى أن على الجميع أن يعتقدوا 
Ley‏ يعتقد ay‏ وبذلك تتحول الفكرة والمذهب إلى إفساد للحكمة 
الالمية هن أن الله خلق الانسان تفشك وأن بقارن ase‏ بالشحارب 
الفكرية الأخرى. تلك المقارنة التي تؤدي إلى استكمال جوانب النقص 
في تجربته. إن حرية التفكير وحرية التعبير عن الرأي الذي نفكر فيه 
تحمل لنا الغوث وسط ما نراه من انحرافات. ولا يتم ذلك إلا بإخضاع 
كل فكرة أو مذهب للنقد الموضوعي. الذي لا يقبل أي تمثل وحيد 
للكون. ويعتبر مناقشة مختلف الآراء pile‏ للحق, كمايعتبرذلك ماعا 
لكل الناس. إن تاريخ الفكر يعلمنا أن الامتثالات الكلية للكون و التي 
طرحت بصورة مجموعات مذهبية لم تعد. كما كان يعتقد أصحابها. 
معصومة. و لذلك يجب عدم التشبث بالتدليلات المذهبية التي لها 
ظاهر الحق. إن الإقرار بحرية التفكير وبالتعبير عن الرأي لا يجعل 
الإنسان يعجب بأفكاره إلى حد يحوّلها إلى مذهب غير قابل للنقد 
أو النقض. إن ذروة a Sh‏ أن مرق الاتحان aad‏ فام على الاير عن 
رأيه المستمد من تجربته وتواصله به مع الآخرين. الذين هم أنفسهم 
يكونون قادرين على التعبير عن رأيهم المناقض أو المكمّل. وبذلك 
يحتفظ كل شخص باستقلال إرادته وتجربته ولكن ضمن جماعة. 
إن توهم امتلاك الحقيقة لا يدل على الرشد والنضج بقدر ما يدل 
على امتلاك رؤية انفعالية ¥ تشتمل على أي معنى سوى الاستبداد. 
استبداد الرأي والرؤية والتمثل. أي الاستبداد الفكري والسياسي الذي 
لم يخلق على مر التاريخ سوى الكوارث والدمار مثاله ما (قال فَرْعَوْنٌ 
م أريكم إلا IE‏ افك إلا سَبيل الرشاد) (غافرة؟) ولكي يمنع 
الإسلام هذا الاستبداد أقر أصل الشورى الذي يجعل من حرية الرأي 
والتعبير عنه أو التواصل من لوازمه. 
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حرية الرأي والتعبير والتواصل في الشورى: 


لقد وردت الشورى في آيتين كريمتين. في الأولى جعل الشورى 
صفة من صفات المؤمنين Sa}‏ اسْتجَابوا لربهمم 144150 ELE‏ 
وَأَمُرَهُمْ شورى GALLE; Loos SQLS‏ يُنفِمُونَ) (الشورى rig (TA,‏ الآية 
الثانية جاءت بصيفة الأمر للرسول الكريمٍ de>) Lad}‏ 52 الله لنت 


EE ليم‎ 


ag)‏ وَلَوْ كنت فضا عَلِبظ القَلب لانمَضوا من حَوْلِكَ GEG‏ عَنْهُعْ 
وَاسْتَغْفِرلَهُمْ وَشَاورُهُمْ في الأمُر فَِدَا عَرَمْتَ فتوكل عَلَى الله Sy‏ الله 
يحب ب المتوكلية) Ji)‏ عمران. 10%( ويبدو واضحا اقتران الشورى في 
الآية الأولى بصفات هامة للمؤمن هي الاستجابة al}‏ وإقامة الصلاة 
وإتيان الزكاة وغيرها من الصدقات. وهذه من أهم أركان الإسلام. واقتران 
الشورى بها يؤكد مدى أهميتها. لكن أهمية الشورى تبدو أكبر عندما 
جات Aas‏ الأمر ارول الكريم. وهو الذي قال فيه تعالى Lag}‏ نطق 

عَن soll‏ ) إن هُمَ إلا وَحْيٍّ {sor‏ (النجم. (toh‏ فعلى الرغم من 
استغناء الرسول وحياً عن أي رأي آخر, إلا أن الله أمره بالشورى. وجعل 
فيه (isd‏ لقبول الرأي الآخر دون فظاظة أو غلظة قلب. أو استبداد بالرأي 
يدفع بالآخرين إلى الابتعاد والانكفاء بآرائهم. بينما المفروض التواصل 
معهم والإصغاء لآرائهم والنظر في حجتهم. ومن هاتين الآيتين يمكن 
القول إن حرية الرأي والتعبيرعنه تكليف إلهي للمسلمين وللرسول 
(Ge)‏ أن الإنسان مفطور على الفكر واستنباط الرأي, ولأن E‏ 
الإنسان( acl‏ الكتاة]" لحمو ا da‏ اها مفو على pte‏ 
ذلك الرأي وإظهاره والتواصل به مع الآخرين من خلال التعبير عن رأيه 
والإصغاء راء الآخرين. 


وتعني الشورى أن يعبّر كل شخص عن ,أيه الذي يرى فيه خير 
مجتمعه وما فيه صلاحه, أويتتقد وكها أورؤية أخرى gl MLS Load oy)‏ 
قصورا عن ذلك الخير والصلاح. لذلك يصبح من الواضح أن الشورى تقوم 
على حرية الرأي والتعبيرعنه توالا مع الآخرين وتبادل الرأي معهم. أي 
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أن الشورى تستلزم حرية الرأي كما تستلزم تعددية الآراء. بحيث يكون 
لكل رأي أهميته. فإذا ما وضعت هذه الآراء في مقابل بعضها فإنها تؤدي 
إلى تعديل في بعضها وتكميل لبعضها الآخر. على اعتبار أنه ليس 
هناك رأي صحيح بإطلاق أو خطأ بإطلاق. وبهذا تؤكد الشورى أهمية 
رأي الفرد وتضعه بمستوى رأي الأغلبية. حتى لا يكون هناك طغيان 
لرأي الأكثرية. التي ربما يقوم رأيها على Uns‏ أو جهل. أو ما يسمى 
اليوم غباء الإكثرية. يقول asi es ofa} jhe‏ من في الأرض يُضلوك 
ye‏ سَبيل الله إن Spat‏ إلا الظنّ Sfp‏ هُمْ إلا 59.355{ (الأنعام. 17( 
ولذلك تحافظ الشورى من وجهة نظري على جوهووروج 6 الرأي. إن 
«طغيان الأكثرية مثله مثل أي طغيان آخريبقى مخيفا»0. وهذا يؤكد 
أهمية حرية الرأي والتعبير عنه في ما يخص خير المجتمع وصلاحه. 
ليكون في حرية الرأي والتعبير وسيلة من وسائل الإصلاح والنقد البناء, 
ووسيلة من وسائل رقابة الناس والتحكم بأمورهم والمشاركة في 
القرارات التي تخصهم وتتعلق بمستقبلهم. ووسيلة من وسائل رفع 
الاستبداد وإزالة الظلم ومقاومته. إن الشورى * تعني غير ذلك . فهي 
تستلزم حرية الرأي. ولا يمكن تصور حصول شورى دون أن يكون متاحا 
للجميع إبداء رأيهم في القضايا التي تعرض لهم ولمجتمعهم, وأكد 
الرسول الكريم (ص) ذلك بقوله «قل الحق ولو كان «uo‏ وأيضا ذلا 
يمنعن أحدكم هيبة الناس أن يقول الحق»". كما أن له في ذلك أقوال 
كثيرة منها «ما ندم من استشار ولا خاب من استخار» و «ما تشاور 
قوم إلا هدوا»7", والأمر المنسوب إليه بأن «لا يبرمنٌ أحدكم pol‏ دين ولا 
دنيا حتى يشاور»". إن الغاية من الشورى هي تبادل الآراء وأن من حق 
كل إنسان أن ينبه وينصح. وأن يكشف عن مواطن الصواب والخطأ 
وأن يقنع الآخرين بالحجة مقابل الحجة بهدف الوصول إلى الرأي 
الصواب أو الأقرب إلى الصواب. الذي ربما يتشكل من خلال مجموعة 
من الآراء أقلها اثنان. وبذلك يشارك جميع أفراد المجتمع. كل بقدر 
طاقته في تأسيس رأي يجعلهم أقدر على تحقيق الخير والسعادة. 
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وكل ذلك يستلزم التواصل بين الآراء والتعبير عنها وهو pol‏ لازم. ذلك 
أن الرأي الذي لا يتجاوز صاحبه لا قيمة له إلا لصاحبه. إن الآراء سواء 
كانت خاطئة أو صحيحة لابد من أن يتم مقابلتها لمعرفة صوابها من 
خطئها. «إن إسكات رأي يحرم الجنس البشري منه حاضرا ومستقبلا 
المخالفين له والقابلين به على حد سواء. فإذا كان الرأي صوابا فإنه 
يحرمهم من فرصة استبدال الصواب بالخطأ وإن كان خاطئا فإنهم 
يفوتون فرصة أن يتحقق لهم إدراك واضح وحيوي عن الحقيقة»", 
ويبدو أن التعبير عنٍ الرأي والتواصل مع الآخرين ضروريان ولازمان > 
لو كان الرأي صحيحا بذاته. لأن التواصل حول مثل هذه الآراء يكون لازما 
لأن «الآراء التي لا تكون فقط صحيحة بل تشتمل على الحقيقة فإنها 
إذا لم تعارض وبقوة من آراء أخرى فإنها سيتم قبولها كأمور مسلم 
بها دون معرفة الأسس العقلانية التي قامت عليها. وليس هذا وحسب 
بل إن معنى الرأي نفسه يتعرض لخطر الضياع ويفقد حيويته في 
ple Slit‏ سلوك Me yw‏ 

لقد تعددت آراء المسلمين واجتهاداتهم في القضايا الدينية 
والدنيوية. والسياسية والاجتماعية. وأدى ذلك إلى ظهور ثقافة تعددية 
لا زالت تشكل الهوية الثقافية للشعوب المسلمة. والمخزون الذهني 
للمفكرين المسلمين. ويتضح من ذلك أن الإسلام بنصوصه وسيرة 
نبيّه (ص) لم يفرض على العقل حجرا. فتعددت الآراء. وضرب الرسول 
(ص) نماذج تحتذى في الشورى وحرية الرأي. فقد استشار أصحابه في 
غزوة yas‏ وبعدها في الأنفال والأسرى. وكذلك استشار أصحابه في 
غزوة الخندق. كما أنه استشارهم في صلح الحديبية. وفي كل مرة 
تعامل عليه السلام مع آراء مختلفة ومتخالفة. وكان يتسع صدره 
لكل الآراء وكان يتم اختيار الرأي السديد بناء على الحجج التي يقدمها 
صاحبه. ليمكنهم بناء عليه. والرسول معهم. أن يحققوا أهدافهم. 
كما أن تاريخ صدر الإسلام كان مليئاً بالأمثلة العملية على انتهاج 
الشورى في كل مناحي حياة الناس. حتى السياسية. فلقد تم تفسير 
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الشورى على نماذج معروفة اليوم. ففي ولاية أبي بكر فسّرت الشورى 
على أنها البيعة الفردية. وهذه تستلزم إبداء الرأي لعامة المسلمين 
في الخليفة. فكان هناك من بايع وكان هناك من لم يبايع. وفي ولاية 
LS ge pen‏ شرت اتشورع le‏ تنواج plata‏ إذ اسكقتى أبن 
بكر الصديق المسلمين في poe‏ وكان بينهم من قال «أتولي عليهم 
فظا غليظا؟». والاستفتاء يستلزم إبداء رأي dole‏ المسلمين في من 
يكون واليهم. وفي ولاية عثمان بن عفان فسرت الشورى بالاختيار 
من بين النخبة (الباقين على قيد الحياة من العشرة المبشرين 
بالجنة) وبواسطة النخبة. ومعروف ذلك الجدل الذي دار بين أفراد 
النخبة ليستقر الأمر في نهاية المطاف على عثمان بن عفان. وكان 
ذلك الاختيار يستلزم أيضا إبداء الرأي والتعبير عنه. وفي ولاية علي 
بن أبي طالب od‏ الشورى بأنها البيعة الجماعية (بيعة الأقاليم 
أو الولايات). وكان هناك من الولاة من بايع ومنهم من لم يبايع. وهذا 
أيضا استلزم من المسلمين أن يبدوا رأيهم. وكانت خلافات كبيرة أدت 
إلى انقسامات عميقة بين صفوف المسلمين بين مؤيد وبين مخالف. 
ولا بد هنا أن نذكر قضية التحكيم المشهورة بين علي بن أبي طالب 
ومؤيديه. ومعاوية بن أبي سفيان ومؤيديه. وما أدت إليه هذه القضية 
من اسطرام lad)‏ كل قريق برايف کھا دار jigs‏ داخلي ای الى ما اتی 
إليه من انشقاقات كانت سببا في ظهور الأحزاب في الإسلام. 


كما اعترف الخلفاء المسلمون أبو بكر وعمر بأن بني آدم 
خطاء. وجواز الخطأ يستلزم النقد. فما كان من أبي بكر إلا أن أعلن 
في المسلمين بعد توليه الخلافة «إن رأيتموني على حق فأعينوني وإن 
رأيتموني على باطل فقوموني» وتلاه pac‏ عند ولايته بقوله «إن رأيتم 
في اعوجاجا فقوموني»وأوصى علي بن أبي طالب أحد ولاته بقوله 
«ليكن آثر أعوانك عندك أقولهم بمر الحق لك». و قوله أيضا لأصحابه 
« # تكفوا عن مقالة بحق أو مشورة بعدل فإني لست في نفسي بفوق 
أن أخطيء» '. وبذلك يتبين أن حرية الرأي كانت متاحة. بل مكفولة 
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في age‏ الخلفاء الراشدين. ل بل رأوا أنها لازمة لتستقيم الولاية في 
الحكم. 


حرية الرأي والتعبير والتواصل في الاجتهاد: 


الاجتهاد أحد أبواب التشريع. ولما كان القرآن الكريم والسنة 
النبوية هما أساس العقيدة الإسلامية ومصدر التشريع. ولما كانت 
قضايا الحياة تتفاوت من عصر إلى عصر ومن مكان إلى مكان. كان < 
بد من إعمال العقل في النصوص الدينية لاستنباط أحكام الشريعة 
بناء على كل مستجد. ذلك أن هذه النصوص لا يمكن أن تفهم إلا إذا 
اعتبرت شريعة العقل بقدر ما هي شريعة alll‏ وقد عرف الإسلام بأنه 
دين العقل. دين يعتمد على الإقناع ومقابلة الحجة بالحجة. وقد ورد 
في ذلك كثير من الآيات التي تطلب البرهان, وهو أمر عقلي بحت. أنظر 
مثلاً قوله تعالى Ja}‏ هَانُوا Sie,‏ إن ais‏ صَادقِينَ] (البقرة.١١١)‏ و 
ell‏ انَحَدْوٍ من دونه الهه Ji‏ مَانُوا رَهَانَكُمْ] (الأنبياء )ومن 2 
EES]‏ ثم ere‏ وَمَن يَرْرْقَكُم مَنَ السّمَاءِ والأرض alli‏ مع الله قل هَانُوا 
بُرْهَانَكُمْ إن aus‏ صادقين] Jot!)‏ 14) وغيرها من OLE!‏ التي تدل 
على استعمال العقل في الإقناع والبرهان. وكذلك هو الأمر في باب 
الجدل. ولعل أبلغ آية في هذا المجال هي التي وردت في جدال أهل 
الكتاب اوا Jai RES‏ الكتاب إلا بالشي هي {js‏ (العنكبوت. 1( 
ادع إلى سَبيل Pra fear ete TR wae (eel‏ بالتي هي 
أْحسَنٌ](التخل (fo‏ وغيرها في هذا الموضوع كثير. 
ولما كان إعمال العقل في مجال العقيدة مطلوب. فإن باب 
الاجتهاد يبقى مفتوحا. والاجتهاد على نحوين: الاجتهاد في ما لم يرد 
فيه نص. والاجتهاد في تأويل وتفسير النصوص. Lol‏ الأول فإنه يعني 
«أن الإنسان لكي يحصل كمال معرفته لنفسه ينبغي أن يترك ليعتمد 
في النهاية على وسائله هو ... إن مناشدة القرآن للعقل والتجربة 
على الدوام وإصراره على النظر في الكون والوقوف على أخبار الأولين 
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من مصادر المعرفة الإنسانية. كل ذلك صور مختلفة لميلاد العقل 
الاستدلالي»'". وتبقى هنا حرية الرأي في الصميم. إذ أن المرء يعتمد 
على عقله وتجربته في استكمال ذاته من خلال النظر في الأمور التي 
تهم حياته. ومن هنا كان اختلاف الآراء والرؤى حول القضايا المتعلقة 
بشؤون الدنيا وكيفية تصريفها. فإذا ما تحول رأي فردي إلى رأي جماعة 
أو رأي مجتمع بأكمله فإنه يصبح تشريعا. أي قانونا, والقانون تعبير 
عن إرادة الجماعة, «إنه لا سبيل لمعرفة إرادة الجماعة. إلا باستشارة 
أفرادها ومحاورتهم والوقوف على رأيهم ... وبغير حرية الرأي والتعبير 
عنه ومناقشته لا يكون من أمل في سن تشريع يؤدي إلى صالح 
الجماعة»"". وهذا ما يؤكده أحد المفكرين بقوله «إن الشريعة هي 
وليدة اجتهادات بقدر ما هي وليدة المباديء والأحكام Na TAH‏ 
إلا أن هذه التشريعاتٍ التي تستلزم حرية الرأي يجب أن يكون هدفها 
صالح المجتمع. طبقا للقاعدة الفقهية التي أقرها ابن تيمية «أينما 
كانت المصلحة فثم شرع اللّه» وأتمها ابن عقيل «وإن لم ينزل في 
ذلك وحي ولا قال به الرسول (ص)». 


أما الاجتهاد د في تأويل وتفسير النصوص الدينية., فلا بد من 
الإقرار أو بأن القرآن الكريم كتاب منزل وموحى به. ولكنه أنزل على 
بشر ذوي عقول. وتردد ذلك في القرآن الكريم بقوله تعالى في ختام 
آيات كثيرة [ونفضل GLH‏ لقوم يعلمون) pig‏ أخرى [لقوم يعقلون) 
وفي أخرى [لقوم يتفكرون). فإذا كان الأمر على هذا النحو. فلا بد من 
إعمال العقل والنظر في النص القرآني. تطبيقاً للقاعدة الفقهية 
«إن القرآن قطعي الثبوت ظني الدلالة». ولذلك فشو القرآن الكريم 
على مر العصور | لاهوتيا (علم الكلام) وفلسفيا وسياسيا واجتماعيا 
واقتصاديا وأخيراً تناول بعضهم تفسير القرآن علميا. هذا وأدلى كل 
Siro‏ وكل مفسّر برأيه ونتج عن هذه الاجتهادات هذا التراث الإسلامي 
الضخم. 
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إن الاجتهاد إذن يقتضي حرية الرأي والتعبير عنه باعتبارهما 
من لوازم الاجتهاد. كما أنه لم يدع أحد أن رأيه هو الحقيقة الوحيدة 
المستمدة من النصوص القرآنية. ولعل أبرز مثل على ذلك قول الإمام 
الشافعي «رأينا صواب يحتمل الخطأورأي غيرنا خطأ يحتمل الصواب». 
وفي هذا وضوح على قناعته بتعددية الآراء ونسبية الحقيقة. ويعود كل 
ذلك إلى اختلاف الناس في تقديرهم للأمور واجتهاداتهم فيها. كما أن 
الاختلاف في الرأي والتعددية في الآراع هومن جملة Lo‏ أرادة oa All‏ 
لأنه لو شاء لجعلهم أمة واحدة. «إن الناس في المسائل التي لا تقع 
تحت الحس, لا تشتمل آراؤهم فيها إلا نادرا J‏ انتمل أبداً حلي كل 
الحقيقة. بل على جزء منها. يكون نصيب هذه الآراء من الصواب كبيرا 
متا وقليلاً کنا ا آخر»'. ولذلك فإنه حتى تكتمل الحقيقة فلا بد من 
إفساح المجال لكل الآراء والتعبير عنها باعتبارها من لوازم الاجتهاد 
في البحث عن الحقيقة وعن الرأي الصواب. أو حتى الأقرب إلى الصواب. 
ومع أن لكل إنسان الحق في إعمال عقله وفكره في ما يعرض له في 
أمور عقيدته وأمور دنياه. إلا أن للاجتهاد شروط. ولعل أهمها أن قضايا 
الفكر والعقيدة من الأمور التي تحتاج إلى روية. وإلى تخصص. وإلى 
مهارات مفاهيمية ولغوية. فلا بد إذن من رد الكثير من هذه الأمور إلى 
العلماء والمختصين. 


حرية الرأي والتعبير والتواصل وحرية الاعتقاد: 
إن الاعتقاد يعتمد على الضمير وحرية الاعتقاد تعني أن 
لكل إنسان الحرية في أن يعتنق من الآراء والمعتقدات ما يرضى عنه 
ضميره. سواء اتفقت هذه الآراء مع آراء الجماعة أو خالفتها و «هذا 
الحق مكفول في شريعة الإسلام. ولا يجوز لأحد أن ينقب عن عقيدة 
ai‏ أو حتى يسأله عنها. ولو أفضت به هذه العقيدة إلى مخالفة 
الإسلام. ما دام أساسها فكراً شغل عقل صاحبها وملك على قلبه, 
فأدار وجهة النظر فيه مع نفسه. ثم استقر فيه على أمر مخالف 
es‏ 


لما يعتقده المسلمون» شريطة «إبقاء هذا الأمر في وجدانه. لم يذع 
الناس إلى اعتقاده. ولم يعالنهم بمخالفة دين الإسلام الذي يدينون 
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لقد بنى الإسلام بيئة فكرية حرة بعيدة عن الإكراه والإلزام, 
يقول تعالى إل aS!‏ في الدين قد eye] cove‏ من ees‏ (البقرة 101) 
وأيضا (أفأنت كر isin vis oul!‏ مُؤْمِنِينَ (يونس. 24( وأيضا Js}‏ 
Gall‏ من OS‏ فَمَن شَاء فَلَيّؤُمن وَمَن شَاء فَلْيَكْمُرَا (الكهف.5). 
ومن هذه الآيات يتضح أن العقيدة أمر شخصي لا يعرف به أحد سوى 
صاحبه. كما أنه لا يمكن سبر أغوار النفس البشرية لكي نعرف حقيقة 
اعتقادها «إن الدين الحق يقوم على الإيمان الباطن في النفس. الذي 
بدونه لا قيمة لشيء عند الله. وإن من طبيعة العقل الإنساني أنه لا 
يمكن إكراهه بواسطة أية قوة خارجية»'. وقد ذهب أحد المفكرين 
المسلمين إلى حد القول «كل محاولة لوضع حد على حرية الاعتقاد 
فإنه تجاوز للحدود ومخالفة للطبيعة البشرية والاجتماعية»", 
«وحرية الإنسان تشتمل في المقام الأول على حرية الضمير التي تتطلب 
حرية الاعتقاد في أوسع معانيها»"'. لقد اتضحت معالم هذه البيئة 
الإسلامية الحرّة عندما قررت وثيقة المدينة حرية العقيدة. كما أن 
المسلمين الفاتحين لم يجبروا أحدا على الإسلام. وبقي أتباع الديانات 
الأخرى على دينهم. حتى أن بيوت النار (آتشكده) للزرادشتيين بقيت 
مشتعلة في رحاب دولة المسلمين حتى القرن الخامس الهجري إلى 
أن أقبل الناس أنفسهم على الإسلام. لكن من بقي منهم على دينه 
بقي عليه. يمارس عقيدته و شعائره حتى يومنا هذا. وعلى الرغم من 
أن حرية الاعتقاد. تعتمد على رأي يعتقد به الشخص. لكن التعبير عن 
هذا الاعتقاد والرأي أمر مختلف. فمع أن لكل شخص الحق في اعتقاد 
ما يشاء من الأفكار لكن الإعلان عنها وتداولها (التواصل) يجعله هو 
وفكره محل نقاش ونقد ونقض. وهذا pol‏ مباح في كل الأوقات ومن قبل 
كل الأشخاص. إن الإسلام دين يحترم الديانات الأخرى. ويقدر عقيدة 
| 


أتباعها. ففي وثيقة الرسول الكريم (ص) لخلفائه يقول «فمتى كان 
راهب أو سائح ee‏ في جبل أو واد أو مغارة أو معمور أو سهل أو 
كنيسة أو معبد فنحن من ورائهم. وإني اذب عنهم بنفسي وأعواني 
وأنصاري هم وأموالهم وأثوابهم. إذ أنهم من رعيتي وأهل ذمتي. وأرفع 
عنهم كل ما يكدرهم من تلك الأثقال التي نعطيها لأهل العهد. فلا 
يعطون إلا ما طابت له نفوسهم من الأشياء خراجا. ولا يكذرون ولا يكون 

عليهم جبر ولا إكراه. ولا يتغير من كان عليهم من قضاة منهم عن 
وظيفتهم ... ولا يهدم أحد بيتا من بيوت كنائسهم, ولا يتلف ولا يدخل 
شيء منها إلى بيوت المسلمين, وكل من أخذ شيئا من ذلك فيكون 
قد أفسد age‏ الله وخالف رسوله ...». كما كتب الرسول الكريم (ص) 
إلى أهل نجران «ولنجران وحاشيتها جوار اللّه وذمة محمد النبي رسول 
الله على أموالهم وأنفسهم وأراضيهم وملتهم وغائبهم وشاهدهم 
وعشيرتهم وبيعهم وکل ما تحت أيديهم من قليل أو کثیر لا يغير 
أسقفا من أسقفيته ولا راهبا من رهبانيته ولا كاهنا من كهانته». كما 
أن إظهارهم لعقيدتهم مثلهم مثل المسلمين يجعلها محل نقاش. 
وقد دعا القرآن إلى ذتك (قل يا آهل الكتاب تَعَالوًا إلى كلمة سَوَاء بَيتَنَا 
Sit‏ لدعب إلا الله ولا شرك به سينا ولا نخد بَعْصَنَا عضا رب 
من دون الله فإن 15155 فَمُولواً Liga gil‏ مسلمون] Ji)‏ عمران AVE‏ 
ولم paid,‏ الأمر على Jal‏ الكتاب الذين يقول فيهم القرآن أيضا Wo}‏ 
ai nes‏ الكتاب إلا بالتي هي أ ا یرت ا بل فاد 


عب هد 


الأمر إلى ضرب نموذج في مخاطبة من طغىٍ وكفر Gail}‏ إلى فَرَعَوْنَ 
إنه Lot ¥53 %545(s1) eb‏ لعله يَتذكرّ أو (££-F ab) {hs‏ 
وفي التراث الإسلامي أقوال مأثورة تدل على أن من أعلن عن اعتقاده أو 
رأيه فإنه بذلك يجعله موضوع أخذ ورد ونقاش ونقد فقيل «من ألف 
فقد استهدف» «ومن صنف فقد جعل نفسه للناس غرضا». ولعل في 
قضية الدكتور حامد أبو زيد. التي أصدر فيها القضاء المصري حكم 


التفريق بينه وبين زوجته. دليل واضح على ذلك. أي بما يترتب على 


6١, 


الإعلان عن الرأي أو الاعتقاد من آثار فقد cle‏ في الحكم أن التفريق «لا 
يعد محاربة لحرية الاعتقاد. وإنما حماية الاعتقاد من الأهواء الفاسدة 
العابثة. Lol‏ الاعتقاد فيتعلق بديانة الإنسان أي بسريرته مع خالقه 
سبحانه وتعالى وليس للمحاكم أن تتدخل فيه أو تفتش عنه». (ص1 
من الحكم). وعلى الرغم من كل الاعتراضات على هذا الحكم وما 
od‏ من قضايا رفعها الشيخ يوسف البدري أمام المحاكم المصرية. 
والنقاشات التي دارت حول هذه القضية على صفحات الجرائد والكتب. 
إلا أن دعوة عاقلة لا زالت قائمة وهي أن المخالفين لرأي الدكتور حامد 
أبو زيد كان عليهم أن يناقشوه بالكتابة. وأن يردوا عليه حجة بحجة, 
ودليلاً بدليل حتى يتبين الرأي الصواب من الرأي الخطأ. وعلي أي حال 
فإن إبداء رأي أو اعتقاد من شأنه أن يثير آراء واعتقادات أخرى مخالفة, 
فإذا توفرت الحرية لرأي فإنه لا بد من أن يتاح المجال لحرية إبداء الآراء 
المخالفة.كما أن مثل هذه الأمور «لاتعالج بإلغاء التفكير ولكن بأن 
تعاد إليه أبعاده كلها وحسب. مع شعور نقدي بحدوده. وأيضا مع 
التجارب القيمة التي يمارسها عن الكمال والمتوافقة مع انسجام 
المعرفة»"'. ولقد بيّن القرآن أن أمور الإيمان والكفر والعقيدة أمور 
شخصية لا يحق للآخرين التدخل فيها., كما أنها من الأمور التي خص 
الله بها نفسه. ولم يقبل الله vic‏ البشر في هذه الأمور وكيلا. يقول 
تغالى agile Silas Lag}‏ حفيظا Lag‏ أنت agile‏ بوکیل) (الأنعام, 
۷ ويؤكد [وَالَذين انَحَدُوا من دوه أولياء الله حفيظ Lag ee‏ 
أنتَ giles‏ ول (الشورى. 1( وأيضا (قل G‏ بها التاش قد Sele‏ 
Ga‏ من SS)‏ 5 فمن اهْتَدَى Leild‏ يَهُتدي لِنَمْسِهِ وَمَن صل Lei‏ يَضل 
عَلَيْهَا Li Log‏ عَلِيُكُم بوكيل](يونس,8١٠).‏ وقد اعتقد أحد المفكرين 
المسلمين أن «القرآن قرر أن الإيمان والكفر قضية شخصية وليست 
من قضايا النظام العام»!'". كما كان قد ذهب إلى ذلك أحد فلاسفة 
القرن السابع عشر الذي رأى أن «رعاية نجاة النفوس لا يمكن أن تكون 
من اختصاص الحاكم المدني»'". وقرر مفكر مسلم آخر «أنه لا يجوز 


۰۳ 


رفع هذه الأمور إلى القضاء بطريق الحسبة أو بغيره من الطرق»"". 
وبذلك يجب تركها بين العبد وربه اعتماداً على الآية الكريمة eeu ya}‏ 
فاطر السماواتِ ait‏ عالم اقب والشهادة أنتَ EE‏ بين Satie‏ 
في مَا كانوا فيه يَحُتَلفُونَ! (الزمر 41). وبناء على ذلك فإن الاعتقاد 
يقوم بناء على رأي يرى فيه صاحبه أنه طريق الصواب ويبقى الاعتقاد 
ساكناً في ضمير معتقده. قانعا ومقتنعاً به. مع أنه يبقى مجرد رأي 
يحتمل الصواب ويحتمل الخطأ. وإذا أعلن عنه صاحبه فإنه يتعرض 
للنقد والنقض من آراء أخرى وبذلك يتبين التلازم بين حرية الرأي وحرية 
الاعتقاد. 


حرية الراي والتواصل في الامربالمعروف والنهي 
عن المنكر: 

لقد أقر القرآن الكريم أ del‏ الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر 
يقول تعالى [ولتكن ِمُنَكُمْ eral asl‏ الى pes‏ ا بِالْمَعْرُوفِ 
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ينون ye‏ المُنكر وَأَوْلَيِكَ As‏ م الْمُمْلِحُونَ] Ji)‏ عمران. +1( eiiS}‏ 
خَيْرَ deh‏ أخرجَتُ yall‏ ا بالمَعُروف وَتَنْهَوْنَ عَن المُنكراً (آل 
فان )١1+‏ وقد قرن الله ails‏ الأمر بالمعروف والنهي عن المتكر 
بالإيمان به بقوله تعالى (ِيؤْمِنَونَ pally « all‏ الآخر ويامرون بِالْمَعُرُوفِ 
Seats‏ عَن Ji) (Sis‏ عمران. 14( .كما أن آللّه جعلها إحدى وظائف 
النبي (ص) aya}‏ هُم بِالْمَعُرُوفِ وَيَنْهَاهُمُْ {Sic os‏ (الأعراف. ۱۵۷). 
وكذلك إحدى 5 المؤمنين وَالْمُوْمِنُونَ وَالْمُؤْمِنَاتٌ بَعْضُهُمْ أولِيَاء 
vas;‏ امرون بِالْمَعُرُوفِ Reeser)‏ عن Sean‏ التوبة. (V)‏ وأيضا [التَائِبُونَ 
العَابدُونَ الْحَامِدُونَ السَائِحُونَ الراكعَونَ السّاجدونَ الآمِرونَ بِالْمَعُرُوفِ 
وَالنَاهُونَ عَن الْمُنكرا ( (التوبه. ؟ .)١١‏ كما قرن القرآن بين الأمر بالمعروف 
والنهي عن المنكر, وبعض أركان الإسلام كالصلاة والزكاة. يقول تعالى 


(الذين إن rie‏ في الأزض أقاموا الصلاة وأتوا الزكاة وَأمرُوا بِالْمَعُرُوفِ 


کے 


لقا gos) (Edi‏ )4( وأيضا [يَابَُيّ قم الصَّلَاة ومر wif Rally‏ 
aig‏ عن المفكر](لقمان AY‏ 


— هذا الحض على الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر يجعل منه 
واجبا وفرضا. لكن الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر يقتضي أن يكون 
هناك رأي أو فعل يكون صوابا ينفع الناس فيؤمروا به. أو أن يكون هناك 
رأي أو فعل يكون خطأ يضر بالناس فينهون عنه. لذلك فإني أرى أن 
الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر ينبني على حرية الرأي والتعبير عنه 
تواصلا بين الناس. وعندما رأى الرسول الكريم «من رأى منكم منكرا 
فليغيره بيده ومن لم يستطيع فبلسانه ومن لم يستطع فبقلبه». 
فإنه جعل من الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر مسؤولية جميع 
المؤمنين عندما يتعلق الأمر بمصلحة المجتمع. أو ما يسمى اليوم 
«النظام العام». الذي يعتبر الفكرة المركزية في كل تشريع قانوني. 
وعلى الرغم مما دار حول هذا الأصل من نقاش وهل هو فرض عين أم 
فرض كفاية. وهل يرقى إلى حد استعمال القوة (باليد). إلا أن القرآن 
الكريم أوضح أنجع السبل لتحقيق, ذلك . يقول الله تعالى في كتابه 
العزيز eal}‏ إلى سَبيل Eby‏ بالجكمّة Jabs aly:‏ اة IEEE‏ بالتي 
هي {i jas)‏ (النحل, ٠١۵‏ ) [اذْقَعْ بالتي هي أَحْسَنٌ ن السيئة] (المؤمنون. 
41( وكذلك }2531 gill‏ هي اسن فإدًا الذي Heme‏ كانه 
ولي حَمِيمٌ)(فصلت, 5") وغيرها من الآيات التي تدل على أن الحكمة 
والموعظة الحسنة ودفع السيئة ببيان الحسنة. ونبذ العداوة هي 
الأساس الذي يقوم عليه الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر. وليست 
الحكمة والموعظة الحسنة والقول الحسن إلا مثالا على رأي هو أقرب 
إلى الحقيقة. رأي نافع تتم الدعوة له (الأمر انرق والابتعاد عن 
رأي بعيد عن الحقيقة وضار يتم النهي aie‏ (النهي عن المنكر). مما 
يعني أن أصل الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر يستلزم حرية الرأي 
والتعبير عنه. 


j‏ لتسامح: 


يعتبر التسامح من الأصول التي تنشأ عن حرية الرأي ومن 
لوازمها. ذلك أن حرية الرأي تستلزم التساوي بين الآراء اعتمادا على ما 
كنت قد بينت سابقا من أنه لا يوجد رأي لا يمكن أو لا يجب اخضاعه 

للنقد. وأنه يجب عدم إسكات أي رأي slow‏ اعتبر صحيحا أو خاطئا. 

كما تستلزم حرية الرأي. أن يكون صاحب الرأي متسامحا مع الآراء 

الأخرى حتى لو كانت ails‏ تضاماً لرأيه. . ويقوم التسامح على عدد 

من القواعد الأساسية: 

.١‏ أن لدى كل إنسان القدرة على الوصول إلى ما يعتبره الحقيقة 
الواقعة الصحيحة. لكن هذه الحقيقة مشروطة بالمكان والزمان. 
وإذا ما تغيرت هذه الشروط بتغير مقتضيات حياة البشر فإنه لا 
يمكن فهم تمظهر الحقيقة إلا في المكان الذي ولدت فيه والبشر 
الذين أوجدوها. أي في عصرها. فكل عصر اعتقد أهله بآراء حسبها 
من جاء بعدهم dibls‏ ولكن هؤلاء بنوا على ما أنجز أولئك, 
وسيستمر الأمر على هذا النحو في المستقبل. 

؟. إن التاريخ الاجتماعي وتاريخ العلم أثبت أنه أمكن تجاوز أوضاع 
وتم إحراز تقدم من خلال الآراء المتعارضة. التي يقف بعضها ضد 
بعض. يقوّم بعضها بعضا أو يكمّله. وقد حصلت نقاشات لم ولن 
تنته. وبرزت من خلالها مشكلات تطلبت Bile‏ وقد شكلت هذه 
الحلول أسمى الإبداعات وأشد الضلالات. ومهما تكن النتيحة 
فإن التسامح ضروري لكي يظفر البشر بالإبداعات. ويتعرفوا على 
الضلالات ليتمكنوا من تجنبها. 

. إن العلم يساعد البشر على التصرف في الكون. لكن التفكير 
والتأمل يتناول أمورا تتجاوز حدود العلم. وهي الأمور التي اعتبرت 
على مر الأزمان بواعث على التفكير والتأمل, وهي تلك الأمور التي 
لم يجمع عليها أحد. وبالتالي بقي باب التفكير فيها مفتوحا على 
مالا نهاية. فكانت اجتهادات وتأملات وآراء وحتى مذاهب مختلفة 
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ومتخالفة. وهو ما كان Hine‏ في الأساس على التسامح. 

.٤‏ إن الإنسان الذي يؤمن بحرية الرأي. فإنه بحاجة إلى الآخرين الذين هم 
أيضا أحرار في إبداء رأيهم,. إذ لا يمكن للإنسان أن يكون مستقلا عن 
عالم البشر من حوله. أن الإنسان يتعلم معرفة الحقيقة الواقعة 
من خلال علاقته مع الآخرين. والرأي الذي يبقى ملك صاحبه لا قيمة 
له. 

۵. لقد ذكرت سابقاً أن الحقيقة نسبية. وكان الشافعي مثالا يحتذى 
إذ قال «رأينا صواب يحتمل الخطأ ورأي غيرنا Las‏ يحتمل الصواب». 
وهذا يستلزم كما هو واضح التسامح مع الآراء الأخرى. لكن إذا 
اعتقد أحد الناس بأنه يرى الحقيقة بوضوح. وتحولت هذه القناعة 
لديه إلى ثقة بأنه يرى الأمور على نحو يمثل الحقيقة الوحيدة 
والفريدة والخالصة. فإنه يتحول بذلك إلى الدوغمائية التي تول 
العمى الفكري الذي ينشأ عنه التعصب وعدم التسامح مع الآراء 
الأخرى. 

إن النتيجة الحتمية لما ذكر هو التعددية في الآراء. وأن اللّه 
خلق الناس مختلفين في أفكارهم وآرائهم. وذلك لمصلحتهم وما 
فيه نفع لهم إنها إذن مشيقة الله أن جفلهم LISS‏ ويؤكد القران 
الكريم هذا المبداأً. الذي يقول بان الناس خلقوا مختلفين. في عدد 
كبير من الآيات منها شاءٍ َك Jaa‏ الناس eer ial‏ ولا نو 
مخْتَلِفِينَ] (هود.6١١)‏ و ( و JS}‏ وَجْهَة 58 مُوَليهَا فَاسْتَبِقَوا الْحَيْرَاتِ 

يِن obi igi SL‏ بكم الله if Lees‏ الله عَلَى کل شَيْءِ قَدِيرًا (البقرة. 

) ويؤكد القرآن الكريم أيضا على أن الاختلاف في الفكربين البشر 

لا يؤدي بالضرورة إلى الشطح. بل إنه اختلاف في الطريق إلى الله ji}‏ 
الذي منوا Silly‏ ادوا والنضازى والصابئين مَنْ peal « all: jal‏ الآخر 

وَعَمِلَ صَالِحاً فَلَهُمْ aj)‏ عند gs;‏ ول حَوْفٌ عَلَيْهِمْ وَلآَهُمْ بد {gis‏ 

(البقرة. (1F‏ ويحض القرآن على التسامح على نحو ,واضح وبخاصة ue‏ 

أهل الكتاب يقول تعالى Xo}‏ تَجَادلُوا ai‏ الكتاب إلا بالتي هي ل 

۰۷ 


ji zi‏ ظَلموا gio‏ وقولوا آمَنَا gall‏ أنزلٌ bul Gay‏ إِلَبْكُمْ وإلهتا 
oS ells‏ واحد وحن له {golive‏ لفت £1( فإذا كان الله هو 
الذي أراد لهم أن يكونوا مختلفين. فلا بد إذن من التسامح لما في 
معرفة الرأي الآخر من فائدة من التثبت من صحة الرأي أو سقمه. 

والامتناع عن الوثوق بأي رأي أو اعتباره الحقيقة الوحيدة. 


ومما يؤكد مبدأ التسامح أن الله جعل العقاب علي التشكير 
الخاطيء منوط به وحده. ويأمر النبي (ص) بقوله agli ya}‏ فاطرّ 
السَمَاوَاتِ wees ale are‏ والشهادة on ess Ea‏ عبادك في ما 
کانوا فيه يَحْتَلِمُونَ] )41,905( وكذلك aialis| Lag}‏ فيه من شيْء 
ee‏ إلى الله ف الك الله ريي عله تَوكلتٌ ally‏ أنيبٌ] gall)‏ 
.)٠‏ حتى في خطابه لغير المؤمنين فإنه يردهم إلى الله .وينكر أي 
سلطة للرسول عليهم. يقول تعالى Res sai}‏ من دونه أوليَاء الله 
حفيظ عَلَيْهِمْ mole Sul Lag‏ بوكيل] (الشورى.1). ويقول أيضا [ِفَدَكرُ 
إِنْمَا افك ris‏ لست عَلَيْهم بمُصَيْطِرا( الغاشية,١؟و؟؟)‏ ولم 
يقف القرآن في التسامح عند is‏ الحد . بل تجاوزه إلى حد ايع 
نیو مع المرتدين, Jods‏ تعالى إن الذي ارتدوا على Lal‏ من بعد 
Le‏ تبَيّنَ ag)‏ الْهُدَى الشْيْطانٌ Joe‏ لَهُمْ وَأَمْلَى {edd‏ [محمد.ه؟). 
6x9‏ في القرآن أن الله لم يدكر re‏ أو عذابا دنيويا ينفذه بشي على 
المرتدين. يقول تعالي ae ooo}‏ منكم ye‏ دينه فيمَتٌ وهو pals‏ 
فأؤلتك ths‏ اال a‏ ال والآخرّة اوليك َصَحَابٌ التار ao‏ 
فيها Ajgats‏ (البقرة. ۷ ) Jains‏ أيضا op‏ الذين Iya‏ بعد إيمَانهم 
ثم ازدادوا [aS‏ لن es‏ توبتهم ئك ne‏ م الصَالونَ] Ji)‏ عمران. (a.‏ 
وكذلاتر olk‏ الذِينَ منوا ثم م lap‏ ثم آمتوا ثم م Ig aS‏ ثم ازدادوا [AS‏ لم 
يکن Veco) pas “al‏ ل سَبيلاً] (النساء./١).‏ ثم إن اللّه 
تعالى كما هو واضح من الآيات أناط عقابهم على ردتهم وكفرهم 
بعد إيمانهم به wang‏ ويتأكد ذلك في الآية من all FAS‏ من بَعْدِ 


إيمانه إلا مَنْ أكرة وليه pial‏ بالإيمان ولكن من [pid ASL Th‏ 
۰۸ 


.)٠١1 عَذَابٌ عظيةً) (النحل.‎ ogi abl 53 Cbd نكتروة‎ 

ويفعيو SIN‏ في مايه Laas)‏ للتسامح مع معتقدات الآخرين, 
فهو يخاطب الرسول الكريم Lo zi}‏ أوحي Li‏ من رَبك al x‏ إلا 
هو 9 وأعغرض عن الْمُشْركِينَ(1 :)ول شام الله ما اكوا ما اتاك 
gil‏ حفيظا Log‏ أنت عَلِيْهم بوكيل][الأنعام, .)۱۰۷-٩‏ هذا 
هو الجال مع المشركين. Lal‏ اة للأقوام الآخرين الذي يدينون 
بمعتقدات مختلفة. فإن الله يدعو رسوله والمؤمنين x ob‏ يتعرضوا 
لهم بأذى, ولا حتى في أدنى صيوره. يي السب رأو الشتم, يقول تعالى }%3 
سبوا الذينَ د يذْعَونَ من دون الله سيا الله ple yi, pews‏ كذلك ريا 
لكل أمة ةِ عَمَلَهُمْ ثم إلى gy‏ مَرْجِعُهُم Los gti‏ كانوأ يَعْمَلونَ 
(الأنعام. (1A‏ وهكذا بكون اخثلاف المعتقدات داخل سن dees‏ 
الله وأنه عليه حسابهم لأنه هو وحده الذي يعرف لماذا زينت لهم 
أفعالهم ومعتقداتهم. 

ويبلغ التسامح مع الآراء الأخرى والمعتقدات المبنية عليها 
أوجه في القرآن عندما يوكد أن الناس حميعا خلقوا على فطرة واحدة, 
ومن أصل واحد. وان اللّه هو الذي فطر الناس على هذا النحو دون سواه 
aily‏ لايمكن لأحه أن يشير فى خلق alt‏ إن الفطرة عنده هي الدين 
الحنيف والدينر القيم. ولكن الناس لاختلاف مللهم واختلاف طرائق 
تفكبرهم كثيرا ما grein‏ عن الفطرة الأولى. Jods‏ تعالى aati}‏ 
iS gts‏ حنيفاً فطرَة ة الله ه التي قطرَ النَاس عَلَيْهَا لا GSS ot‏ 
الله ذلك الدين pret‏ ولكنّ xii‏ التاس لا يَعْلمُونَ] (الروم, ۳۰ )وقد أدى 
اختلاف الناس بمعتقداتهم أن أصبح كل جماعة منهم يعتبرون ‏ ما 
مم عليه = الدين أو المعتقد الصحيح. يقول تعالى Ga}‏ الذين فقوا 
ديهم وَكانُوا شيّعاً JS‏ حِرْبٍ agi Los‏ فرحونَ] (الروم. ۳۲). ويبدو أن 
التسامح هنا نابع من أن الله ae‏ كل مخلوقاثة تعبده. وبالتالي إن 
ما يعتقده قوم ويعتقد آخرون غيره إنما يكون عبادة all‏ تعالى. يقول 


oe 6 


(وَلِله Sa‏ مَن في السماوات وَالأرض Legh‏ وَكَرْهاً وَظلالهُم بالعدو 
(Lox,‏ (الرعد. 10( هكذا تكون حركاتهم وسكناتهم وأفعالهم 
واعتقاداتهم إنما تكون طاعة فلودا لله . ولذلك يصبح التسامح 
مع الرأي الآخر والمعتقد ضرورة تكوينية أي لازما لحرية الرأي بالإضافة 
إلى كونه ضرورة أدبية وأخلاقية. 

أما في الحديث الشريف فيكاد التسامح يحتل مكانة 
متقدمة, ذلك أنه عشدما قل الرسول(ص) أي الدياتات أحب إلى Sal)‏ 
قال «الحنفية السمحة»"ا . ولإدراك الرسول الكريم (ص) أن البشر 
ولون على الفطرة الطبيعية: Ali gals LoS‏ . وأن أي تغيير أو تعديل 
يطرأ على الإنسان في ما بعد ذلك إنما يعود للبيئة والتنشئة يقول 
الرسول (ص) «يولد الإنسان على الفطرة وأبواه يهودانه أو يمسحانه أو 
rs‏ يمجسانه»92". 


ويشهد تاريخ المسلمين أمثلة واقعية على التسامح وهي 
كثيرة. ضرب الرسول الكريم(ص) Mio‏ على أعلى مراتب التسامح مع 
غير المسلمين. وأولهم اليهود الذين كانوا في المدينة. فلقد ساواهم 
بالمسلمين وجعل من كل قوم منهم dal‏ مثلهم مثل المسلمين, 
المسلمون أمة ... وبنو قريظة أمة وبنو النضير أمة ... الخ وجعلهم 
أحرارا في معتقداتهم وفي أداء مناسكهم وصلواتهم ولم يتعرض 
لأماكن عبادتهم. ثم ضرب عليه السلام أفضل مثل على التسامح مع 
أهل مكة عند فتحها عندما قال لهم «اذهبوا فأنتم الطلقاء». وكانوا 
يخشون اتثقاما. 


ثم حذا الخلفاء من بعده على نهجه وأوصوا قادة جيوشهم 
gh‏ لا pes‏ لأماكن Bil‏ غير المسلمين, يفول أبو يكز موا 
قادة جيشه (...ولا تهدموا صومعة, ولا تقثلوا ناسكا...الخ). وقد كان 
قادة الجيوش حتى مراحل متأخرة من الفتوحات الإسلامية لا يتعرضون 
لمعتقدات غير المسلمين. ولا لأماكن عبادتهم. فبقيت الكنائس 


1 


والكنس وبيوت النار على حالها دو مس. لا بل pad‏ بعض الولاة مالا 
لإعادة ترميم بعضها. كما بقي اليهود والنصارى والصابئة والزرادشتيون 
يعيشون بين ظهراني المسلمين. لهم ما لهم وعليهم ما عليهم. 


ولعل من أكثر الأمثلة على التسامح مع غير المسلمين. هو 
تسامح المسلمين مع الزنادقة. ويشهد التاريخ على مناظرات قامت 
بينهم وبين بعض أئمة المسلمين مثل أبي حنيفة النعمان. ولم يرو 
أن أحدا منهم قد تعرض لأذى. مما يدل على أن الجماعة المسلمة 
كانت متسامحة حتى مع أشد الآراء تناقضا مع معتقداتها. 599 
أن محمد بن القاسم قائد جيوش المسلمين التي فتحت السند. أنه 
عندما تعرف على الهندوس ذكر أنهم من «أهل الكتاب». وبالتالي كان 
التسامح (Gs‏ واجبا دينيا. 


إن أهم ما يؤدي إليه التسامح هو تجنيب المجتمع من أي 
احتمال للعنف. ومن يضع عوائق أمام التسامح من جماعات أو أفراد 
«يعتبرون بؤرات عصيان ومواضع تفريخ للفتن»*". مما يفتح الباب 
واسعاً للحروب والمنازعات التي لا يعرف من نتائجها سوى المرارة 
والدمار. إن التسامح يعني إتاحة المجال SY‏ شخص أن pads‏ من الآراء 
ما يعتقد بصحتها مدغمة بالحجج. بدون استعمال القوة أو الإكراه 
أو العنف. وأن يكون الإنسان حرا في أن يختار من هذه الآراء ما يرتضيه 
بمحض إرادته. وبما يمليه عليه عقله بحرية dol‏ شريطة أن لا يتضرر 
أحد من اعتقاده أو سلوكه. إن التسامح هو النتيجة اللازمة لحرية 
الرأي والتعبير عنه. والتسامح على هذا النحو يصبح قيمة أخلاقية 
سامية تجعل من حرية الرأي والتعبير عنه احتراماً للذات الإنسانية. 


حدود حرية الرأي في الإسلام: 


لقد أوضحت في ما سبق أن الحرية pol‏ تكويني. وبالتالي فإنها 
حق طبيعي. ومع أن حرية الرأي. باعتبارها حقا من حقوق الإنسان, 


١١١ 


وإن لم ترد نهنا بالعبارة نفسها في القرآن الكريم. إلا أن قوله تعالى 
}55 الإنسان(۲ {cn EF‏ (الرحمن. 9%( جعل حرية إبداء الرأي 
8 البنية التكوينية للإنسان. مما يعني أن الإسلام جعل من حرية 


= 


الرأي حقا طبيعيا للبشر أجمعين. وقديما قيل «الرجل بأصغريه قلبه 
ولسانه», Lol‏ القلب فهو الضمير الذي يبقى HE‏ ويبقى شا feta‏ 
pers ey‏ قى ونا oe Pee ree err‏ هر مآ في ال على 
اللسان فعندئذ تستعمل اللغة. وهي pol‏ بين-ذاتي. يعبّر بها الإنسان 
عن مكنونات فكره وخلاصة رأيه في الشؤون التي تهمه أو تهم الآخرين, 
وتعبيره هذا إنما يكون تعبيرا عن aNd‏ يفول سقراط «كلمني حتى 
أراك», ويقول علي بن wl‏ طالب «تكلموا تغرفوا فإن المرء مخبوء تحت 
لسانه»'". وقد أوضحت أن الإسلام دين أنزل كتابه المقدس على بشر 
يفكرون ويتأملون ويعقلون. ولذلك فإن كل عاقل ومفكرلا بد وله رأي في 
ما أنزل فيه وما لم ينزل 448 وعلى الرغم من أن اللّه خلق البشر على 
الفطرة . أو ما يطلق عليه وحدة الجنس البشري. إلا أن إرادته جعلتهم 
شعوبا وقبائل لتعارفوا (انظر الحجرات١1١)‏ . مما يعني أن all‏ أراد هنا أن 
يؤكد التنوع والاختلاف في المفاهيم والأعراف والتقاليد والمعتقدات 
واللغات. وبالتالي تعدد الثقافات وتنوع الحضارات. والتاريخ شاهد على 
ذلك. وفي ذلك إثراء لحياة الناس وغنى معنويا وماديا يحصل لهم به 
)5 قدر من الكمال والجمال والمتعة. ذلك إن التشابه موت. وفي 
التعدد والتنوع حياة. هكذا خلق الله البشر متميزين عن غيرهم من 
الموجودات. وبقول أرسطو «الإنسان هو الموجود الوحيد الذي يعيش 
بفنه»(!2). وهذا متنوع ومتعدد ومتغيّر ومتطور وهو في كل ذلك 
مبني على تعدد الآراء. 


إن الحرية التي بها كرامة الإنسان [وَلمَد كر : Le‏ بني {pal‏ (الإسراع 
)١‏ وبها ميزه عن غيره من المموجودات (قالو fet Jas‏ من sands‏ د 


تا 


فيها وَيَسْفِكَ الدماء es jig‏ بِحَمُدِكَ ونقدسش لك قال إني aig‏ 


ما ¥ تَعْلمُونَ1 (البقرة. (P+‏ تعتبر ركيزة الحضارة وأساس التقدم في 
١١‏ 


هذه Lost!‏ فبعد أن فقد آدم (مختارا) وذريته فردوس السعادة التامة, 
cml‏ ملزما بالتعامل مع ما وده على الأرض, وأضبحت حياتة:قلقة 
وغير معلومة الأجل. وحتى يتمكن من تحصيل سعادته هنا في هذا 
العالم. كان لا بد له من تحمل أعباء طلبها. بعد أن وجد أنها لا تقدم 
نقسها هكذا GO‏ دون شتام فوجد تفشة مضطرا إلى التفكير 
والتأمل واتخاذ وجهة نظر (رأي) يقيم عليه حياته نفسه. وحياته مع 
غيره. فهو وإن كان حرا في ذلك. فلا بد من أن يكون الآخرون أحرارا 
في تبني وجهات نظرهم. وهكذا استقرت حياة الإنسان مع غيره على 
قوانين وشرائع استنبطت من هذه الآراء المختلفة بما يحقق منافع 
ومصالح وبالتالي هناءة للفرد والمجتمع. 

وإذا نظرنا إلى القوانين والشرائع فإنها تقر أو وقبل كل 
شيء بالحرية في كل مجال. وإنما تأتي التشريعات لا لتضع قيودا 
على هذه الحرية بل لتنظمها وحرية الرأي ليست استثناي ولظالما 
كانت الحقيقة ضالة المؤمن. وبالتالي هي الأمر الذي سيبقى الإنسان 
يبحث عنه على نحو لا نهائي. ولطالما أكد القرآن الكريم أن البشر 
wes x5}‏ بشيءِ من علمه إلا Las‏ شاء) (البقرة.۲۵۵) فإن الحقيقة 
هكذا تبقى نسبية للبشر مما يعني كما أوضحت أن لا رأي يشتمل 

ولما كانت حرية الرأي حق طبيعي فإن أي تشريع قانوني لا 
يعتبر منشئاً لها. فمنذ إعلان حقوق الإنسان والمواطن في فرنسا 
عام VAY‏ وهو الذي تضمنه الدستور الفرنسي عام 1741. والذي ينص 
على «أن الناس يولدون أحراراً ومتساوين في الحقوق ... وان الإعلان الحر 
للفكر والآراء هو أحد حقوق الإنسان الأكثر نفاسة. فإذن كل مواطن 
يستطيع الحديث والكتابة والنشر في حرية»'. فمنذ ذلك الحين 
تنبه المفكرون والمشرعون إلى أهمية حرية الرأي وما يترتب عليها من 
منافع جليلة. ولما كان الإسلام قد جعل حرية الرأي في بنية الإنسان 


وان 


التكوينية, فإنه لا بد من الاعتراف بأن حرية الرأي من وجهة نظر الإسلام 
كانت من الحريات الأصيلة التي يجب عدم المساس بها. ولكن أيضا 


- 


لخطورتها جاءت التشريعات لتنظّمها وتضع بعض القيود. 


وكان القرآن الكريم قد وضع مايمكن وصفه تنظيمات على حرية 
الرأي والتعبير عنه. فمع أن للإنسان مطلق الحرية للتعبير عن رأيه. إلا 
أن هذا يجب أن لا يتعارض مع الحق أو الخير أو المصلحة العامة. كما 
أنه يجب أن لا يكون فيه ضرر أو تعد على الآخرين. فذم الغيبة وجعلها 
كمن يأكل لحم أخيه ميتاً (انظر الحجرات. ؟١)‏ كما ذم النميمة 
ites}‏ مَشاء بتميم(١ eta) fri sis 250 glial‏ ١و‏ كما 
منع القرآن إيذاء الآخرين وجعله إثما عظيما [والذين د يؤذون الْمُؤْمِنِينَ 
Sewers Lo ys clog 4115‏ ققد احْتَمَلُوا {Linge Lails Lig:‏ (الأحزا wl‏ 
6 ) ويقول List‏ (إذ تلقونة بالستتكم ig‏ وو بأفواهكم باش اكه 
به ale‏ وَتَحْسَبُونَهُ Lite‏ وهو عند الله قطي (الدون Shy :)١8‏ الرسول 
الكريم (ص) في د bac‏ على ذلك فقال: «المسلم من en‏ 
الناس من يده ولسانه»". «وعرّف الحرية بأنها «لا ضرر ولا ضرار»! "ا " 
كما قيد الرسول حرية الرأي بالخير Jods‏ «من كان يؤمن باللّه 59 
الآخر فليقل خيرا of‏ ليسكت» وجاءت العهود والمواثيق الدولية 
متماشية مع ما of)‏ القرآن الكريم وأكدته السنة النبوية ففرضت 
بعض التنظيمات على حرية الرأي وما يتعلق بها من حريات أخرى, 
فقد نصت الفقرة (الثالثة) من المادة (التاسعة عشرة) من العهد 
الدولي الخاص بالحقوق المدنية والسياسيّة. والخاصة بحرية الرأي 
والتعبير عنه. نصت على «(") تستتبع ممارسة الحقوق المنصوص 
عليها في الفقرة (الثانية) من هذه المادة واجبات ومسؤوليات duals‏ 
وعلى ذلك يجوز إخضاعها لبعض القيود ولكن شريطة أن تكون 
محددة بنص القانون وأن تكون ضرورية : أ- لاحترام حقوق الآخرين 
أو سمعتهم. ب- لحماية الأمن القومي أو النظام العام أو الصحة 
العامة أو الآداب العامة.» كما حظرت المادة (العشرون) من العهد 
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نفسه وبالقانون أية دعاية للحرب وأية دعوة إلى الكراهية القومية أو 
العنصرية أو الدينية التي تشكل تحريضاً على التمييز أو العداوة أو 
العنف. وأكد ذلك كله المادة (التاسعة) والمادة (العاشرة) من العهد 
الأوروبي الخاص بحماية حقوق الإنسان والحريات الأساسيّة. ووضعت 
المادة (التاسعة) من هذا العهد قيداً على حق الشخص بحرية إظهار 
عقيدته أو دينه. بأنها تخضع لمحددات منصوص عليها في القانون. 
وتكون ضرورية في مجتمع ديمقراطي لما فيه مصلحة السلامة 
العامة. وحماية النظام العام والصحة العامة, والآداب والأخلاق العامة 
أو لحماية حقوق الآخرين وحرياتهم. كما فرض البند الثاني من المادة 
(العاشرة) قيوداً على حرية الرأي والتعبير وتنص على أنه «نظراً OF‏ 
ممارسة هذه الحريات تحمل معها واجبات ومسؤوليات. فإنها تخضع 
لأصول وشروط وقواعد وعقوبات منصوص عليها في القانون. وتكون 
ضرورية في مجتمع ديمقراطي لما فيه مصلحة الأمن الوطني. ووحدة 
الوطن. والسلامة العامة. ومنع الإخلال بالنظام plot!‏ أو gio‏ الجريمة, 
أو حماية الصحة والآداب. أو من أجل حماية سمعة الآخرين وحقوق 
الآخرين. أو لمنع تسرب المعلومة السرية. أو من أجل حماية السلطة 
وحيادية القضاء». وتكرر النص نفسه تقريباً في العهد الأمريكي حول 
حقوق الإنسان في المادتين (الثانية عشرة) و (الثالثة عشرة). وقد أتت 
هذه القيود تنظيما لحق الإنسان في حرية الرأي والتعبير بحيث يلتزم 
الشخص prey‏ إساءة استخدام الحق. وإذا حدث تجاوز للإطار القانوني 
المنظم له أمكن وقفه ومساءلة الشخص المعني. فكما أن هناك 
Lis‏ فإن هناك مسؤولية. 

أما اليوم فقد حررت وسائل الإعلام والاتصال. التي أصبحت 
عابرة للحدود. حرية الرأي وحرية التعبير من كل قيد. فلم تعد دولة 
قادرة على منع هذه الوسائل من بث رسائلها. بما تتضمنه من آراء 
مختلفة ومتخالفة. إلى مستمعيها ومشاهديها ومستعمليها. ولم 
يعد الأشخاص في أي مكان في العالم بقادرين على صم آذانهم عن 
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سماع هذه الآراء أو إغماض عيونهم عن مشاهدة الصور المبثوثة, 
الحقيقي منها والمزيف. وبخاصة في ما يتعلق بشبكة المعلومات 
الدولية. الإنترنت. وما توفره من مواقع وإمكانات لبث الآراء أو استقبالها 
من قبل دول أو مجموعات أو أفراد. بدون قيود أو حدود. حتى أصبحت هذه 
السمة الخاصة بالانترنت سمة دولية. ولأنها كذلك, لم تستطع هيئة 
الأمم المتحدة وكما لم تعد دولة بمفردها بقادرة على فرض قيود على 
ما ينشر على صفحات المواقع الإلكترونية. أو تحديد المسؤوليات أو 
الجزاءات على الآراء المنشورة فيها. 

ومع أن وسائل الإتصال بكافة أشكالها وفرت بيئة حرة للآراء 
والمعتقدات. وفتحت فضاءات واسعة لتبادل الآراء ومناقشتها ونقدها,. 
وفي ذلك إغناء للتجربة الإنسانية. إلا أنها في المجمل عملت على 
تشتيت توجهات الناس. وهز قناعاتهم. ودفعتهم إلى التشكيك في 
عقائدهم. حتى لقد أصبح القلق هو السمة العامة لناس هذا العصر 
فالشخص. الذي يسمع شيئاً ويشاهد شيئاً آخر. أصبح لا يرسو على 
رأي أو يستقر على اعتقاد. يعيش في حوار ونقاش مع نفسه حينا ومع 
غيره أحيانا أخرى. مما أشس لثقافة مغتربة. وأصبح الإنسان غير قادر 
على قبول كل ما تمليه عليه ثقافته أو ثقافة غيره. مما عمق شعوره 
بالاغتراب في هويته. وجعله قلقا. ومهما يكن من أمر فإن «النقاش 
يساعد على تحري الحقيقة في الآراء التي لم تعد مسلماً بها. ويكون 
المحرك الأصلي لهذا النقاش هو البحث عن الحقيقة ... وتكون 
النتيجة قبول أو رفض إدعاءات الحقيقة»'". 


وعلى الرغم من هذه البيئة الحرّة للرأي والتعبير عنه إلا أن 
هناك كثيراً من الموانع التي تقف حائلاً دون إبداء الرأي وبحرية ومنها 
الإرهاب الفكري والتهديد بالتكفير والعنف. أو التهديد بقطع مصدر 
الرزق. أو الأمن الشخصي من قبل أفراد أو جماعات أو أحزاب أو حكومات. 
فتتحول إلى نوع من الرقابة الذاتية تمنع الشخص من التمتع بحرية 
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الرأي إما ها بخ Loa‏ او الضوف سن الستقيل أ الحضية من أذ 
يظل في قلب عاصفة الخطر. 
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الاتجاه والفكر 
القوميان 


دراسة نقدية 


يؤثر الفكر العربي المعاصرجدليا في التحولات التاريخية. التي 
مر بها الوطن العربي خلال القرن التاسع عشر والقرن العشرين Pligg‏ 
بها. digs‏ بداية القرن التاسع عشر كانت النهضة هاجس المفكرين 
العرب. ثم أضيف إليها هاجس الاستقلال بعد الحرب العالمية الأولى 
وتقسيم الوطن العربي إلى مناطق نفوذ بين دول الحلفاء. ولكن هذا 
الاستقلال الذي كان غاية في a>‏ ذاته. تحول إلى وسيلة لتحقيق 
الهاجس الأصل. هاجس النهضة. وبخاصة بعد أن بدأت الدول العربية 
تنال الاستقلال بعد نهاية الحرب العالمية الثانية عام 1420 وسرعان 
ما أدرك المفكرون العرب أن طريق النهضة مسلك صعب تعترضه 

موانع متعددة : 

.١‏ أن الاستعمار فرض التجزئة على الوطن العربي. ورسم حدودا بين 
الدول العربيّة. وعلى الرغم من أن هذه الحدود تفتقر إلى الشرعية, 
لارتباطها بالاستعمار من ناحية. ولكونها تحكمية لا تقوم على 
اساس وجود فروق عرقية أو ثقافية أو حتى جغرافية من ناحية أخرى,. 
لكنها أصبحت من المقومات الشرعيّة للحكومات القائمة في 
الوطن العربي. ثم جاء تشكيل الجامعة العربية عام 440 الذي 
اعتبره المفكرون العرب دليلا على رغبة العرب في الوجحدق ةا 
لظاهرة الحدود هذه. فميثاق الجامعة العربية يعترف بأن الدول 
العربية دولا مستقلة. تتساوى في السيادة gig‏ أحد أهداف هذه 
الجامعة هو صيانة أمن الدول الأعضاء واستقلالها. وتقضي المادة 
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yb (A)‏ تحترم كل دولة من الدول المشتركة في الجامعةالعربية 
نظام الحكم القائم في دول الجامعة الأخرى وأن لا تتدخل دولة في 
شؤون Jost!‏ الأعضاء الأخرى'. 

. أنه نتيجة لظاهرة الحدود. ظهرت في الوطن العربي أنظمة 
حكم تتفاوت في الرؤية وتختلف في الأهداف. وتتأثر بشكل أو 
بآخر بالأنظمة والتشريعات الغربية. ولم يظهر في أي منها نظام 
سياسي خلاق وفاعل. يستمد شرعيته من وعي الشعب وقدرته 
على تولي شؤونه بنفسه (أعني بناء على تمتع الشعب بالحريات 
العامة والديمقراطية). 

. بقاء الاستعمار في المنطقة العربية من خلال تثبيت التبعية 
الاقتصادية والسياسية. أما من الناحية العسكرية فقد ظل 
الاستعمار موجوداً متمثلاً في قدرته على سلب أي دولة عربية 
استقلالها وفي أي وقت يشاء وفي لجوء بعض الأنظمة السياسية 
في الوطن العربي إليه لحماية استقلالها. وقد اتضح هذا على نحو 
جلي في الأحداث الأخيرة. 

.أن أهم ما فرضه الاستعمار على الوطن العربي كان خلق دولة 
إسرائيل وإعلان الدول الاستعمارية قبول وجودها رسمياً عام 1944. 
وقد أصبحت القضية الفلسطينية منذ ذلك الحين محور الحياة 
العربية وأساسها التنظيري. 

. التأثير الأوروبي. الذي أحدث خلخلة في التركيب الاجتماعي والحياة 
الثقافية في الوطن العربي. فحصلت انفصامات في المجتمع 
العربي الذي تنمط في فئات متخالفة. ونتيجة لأزمة الهوية. ساد 
التقليد. وتعددت المواقف تجاه الماضى باختلاف الفئات الاجتماعية 
ويكفده قط السربية: ۰ 

. التخلف الحضاري الذي أحبط أي محاولة لتجاوز الحاضر نحو 
المستقبل. ووقف Lite‏ في سبيل أي نهضة إجتماعية شاملة. 
فأخفقت محاولات الإصلاح وظل يسود العقلية العربية أنماط من 
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الفكر الأسطوري. حتى صار الواقع العربي واقعا تمتزج فيه القوى 
والإمكانات الخلاقة بالقوى والطاقات السلبية المعوقة فتمنعه 
من الحركة الفعّالة الحاسمة». وبدلا من أن تؤدي التجارب الذاتية 
والمؤثرات الداخلية والخارجية إلى إيجاد دوافع حركية فاعلة تدفع 
بالحياة العربية إلى تلمس طريق المستقبل. pile‏ الفكر ومعه 
الحياة الاجتماعية في الوطن العربي من أزمة ناتجة عن عدم التزام 
العرب في أي جزم من وطنهم بخط فكري معين. وعن عدم اتخاذ 
نهج اقتصادي خلاق. 
أماالفكرالعربي فكان في مجمله (على الرغم ممافي استعمال 
هذا اللفظ من الغبن) مزيجاً من أفكار سلفية وتجارب استعمارية. 
ولم يدخل في اعتبار أكثر المنظرين المبادئ الأساسية للانتقال من 
نمط ثقافي إلى نمط ثقافي آخر «كصيرورة الواقع الاجتماعي وجدلية 
السياسة وإبداع التاريخ ونسبية الحقيقة المجردة. وكلها (أمور 
تردد المجتمع العربي في تبنيها حتى في داخل البرلمان والمدرسة 
الحديثة. فكان هذا التردد في كل ذهن». وتوجه أكثر المفكرين العرب 
إلى مفهوم النضال. معتقدين أن جوا نضاليا قادر على خلق نوع من 
التغيير الاجتماعي والأيديولوجي. أكبر مما يوجده تحول فكري بطيء. 
ولذلك فقدت أية أيديولوجية عندهم بعدها التاريخي. ولم تتبلور ركائز 
إجتماعية وسياسية وثقافية في داخل الأنظمة السياسية الحاكمة, 
ولا في الأحزاب السياسية في الوطن العربي. التي للم يكن هدف 
أكثرها سوى قلب أنظمة الحكم. تلك الظاهرة التي شهدها الوطن 
العربي خلال الربع الثالث من القرن العشرين. وأدى تكرارها إلى إحباط 
الجماهير العربية. وبخاصة بعد أن أدركت أنها لن تحصل على النتائج 
التي توختها من هذه الانقلابات المتتالية. في حين ظل وجود اسرائيل 
يمثل النقطة المشتركة في السياسة النظرية العامة للحكومات 
والجماهير في الوطن العربي. 


وكان نتيجة ذلك ظهور أزمة فكرية غير قابلة للتحليل 
الموضوعي. ولم يكن بوسع المهتمين بالفكر العربي المعاصر وضع 
تصنيف جامع ومانع له. وستتناول هذه الورقة الفكر القومي وفكرته 
الرئيسة أعني فكرة القومية العربية. 
لقد اختلف المفكرون العرب في نظريتهم للقومية. فمنهم 
من رأى أن القومية مرادفة للعصبية. واعتبرها مجموعة من الخصائص 
والمزايا والطباع والتقاليد والعادات والنظم الاجتماعية. تنطبع 
بالجملة على مر الأجيال في نفوس قوم وبدرجات متفاوته. وهو رأي 
.١‏ أن فكرة القوميّة ذات مضمون اجتماعي يتطور بتطور الحياة 
الاجتماعية للإنسان. ولما كان الإنسان مدنياً بطبعه فإن «فكرة 
القومية قديمة عرفها البشر منذ أن عرفوا الحياة الاجتماعية». 
؟. افتراض أن فكرة القومية ذات علاقة بالطبيعة البشرية فيكون 
مفهوم القومية أصيلاً في الطبع البشري وملازماً له" 
ومما لا شك فيه أن هذين الرأيين تحكميّان لا يستندان إلى 
أساس سيكوسوسيولوجي ولا إلى أساس سوسيوتاريخي. 
وقد أعطى بعض المفكرين العرب المضمون الاجتماعي 
لفكرة القومية بُعداً دينامياً خلاقاً. ورأى أنه إذا اشتد الشعور بالقومية 
فإنها تصبح قدرة تؤدي دوراً فعالاً في توجيه حركة التاريخ. وقد دفع 
بعضهم بهذه النظرة إلى نتائجها القصوى. فاعتبر القومية القوة 
الوحيدة المحركة للتاريخ. ورأى أن المجتمعات الإنسانية تطورت كأمم 
وكانت القومية هي القوة المحركة. لأن مبدأ القوميات تصور قبلي 
لما هو حق. aif‏ تصور لا يتطلب البرهنة المنطقية من حيث هو أولي 


we & 


ada‏ مش "0 وهذا يعني افتراض كون القومية سابقة للتاريخ. الذي 
لم يكن هو نفسه إلا نتاج صراع قوميات مختلفة. وهو رأي يستبعد أي 
نظرة عقلانية لتفسير تطور التاريخ والاجتماع الإنساني. 
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واعتقد مفكرون عرب آخرون أن القومية مفهوم اجتماعي 
حصل نتيجة تطور اجتماعي تاريخي طويل. وأول ما ظهر في الغرب 
وأدى إلى تحول في مفهوم الدولة من دولة مرتبطة بالملك إلى الدولة 
القومية". أي عندما جعلت القومية من كل Lol‏ «عضوية إجتماعية 
ذات كيان معنوي Me als‏ 


لقد أجمع المفكرون العرب على أن اللغة والتاريخ والموطن 
هي al‏ مقومات القومية. فاللغة «روح الأمة وحياتها» «ومحور 
القومية وعمودها»''. وهي بالتالي أهم مقوماتها. ذلك لأن اللغة 
(fener‏ من الوحدة في الشعور والتفكير وتربط الأفراد بسلسلة 
طويلة ومعقدة من الروابط الفكرية والعاطفية»". واللغة جوهر 
الثقافة المشتركة التي تميز هوية قوم عن الآخرين. وهذه كلها أقوال 
تربط حتمية الوحدة العربية باللغة العربية. لكن «اللغات لم تصنع 
التاريخ القومي بل التاريخ القومي هو الذي صنع اللغات»'. 

Lol‏ التاريخ فإنه شعور الأمة ووعيها بوجودها. وهو الوعاء الذي 
تصدر عنه الهوية. ويؤدي مع اللغة إلى «الاعتقاد» بوحدة الأصل. 
الذي يقود إلى صياغة شعور قوي بوحدة الآمال والطموح إلى تحقيق 
الهوية. 

Lal‏ مفهوم القومية العربية فقد تعددت آراء المفكرين العرب 
فيه إلى a>‏ كبير ولما كان «العالم العربي لم يعرف إلا ثورة واحدة, 
هي الثورة القومية»7"". حظيت فكرة القومية باهتمام بالغ واقترن بها 
مفاهيم إجتماعية أساسية كالحرية الشعبية والديمقراطية وحسن 
توزيع الثروة. وعليه يكون قد تركز في الثورة القومية ثورات أخرى «فكرية 
تفتح على الفردية والشخصية. وإجتماعية تفتح على الديمقراطية. 
واقتصادية تفتح على التدبير الاجتماعي والاهتمام الإنتاجي»/'. 


وقد بّذلت محاولات للتنظير لفكرة القومية العربية من أجل 


تحديد مضمونها الاجتماعي وأيديولوجيتها. وما زال «وضع القضية 
۷ 


القومية في صيغة نظرية علمية شاملة Lae...‏ من هموم المفكرين 
العرب»”". لقد حاول الأرسوزي أن يكشف عن مخزون العقل العربي, 
معتمداً على اللغة التي يستعملها هذا العقل للتعبير عن نفسه. 
لعله يستطيع أن يصل إلى مقومات القومية العربية من خلال تقصى 
مضامين مفاهيم اللغة العربية. وقد أبدى رمفكرون آخرون أهمية ضرورة 
إيجاد أيديولوجية عربية تتضمن «وصفا لمحتوى العروبة وتحديدا 
لشخصية العربي».تفترض أن «جميع العرب يشتركون في مصلحة 
قومية واحدة» و «تؤكد النواحي الإيجابية للقومية»'. 


لكن مفكرين آخرين رأوا أن القومية العربية سائرة في طريقها 
ومن الواجب تشجيعها. فلم يروا ضرورة لوضع نظرية لها"". وذهب 
آخرون إلى القول بأن «القومية العربية ليست نظرية... ولا هي وليدة 
الفكر... وليس بين الحرية وبينها تضاد. لأنها هي الحرية اذا ما انطلقت 
في سيرها الطبيعي وتحققت ملء قدرتها»"'. sling‏ على ذلك فإن 
القوميةالعربية تملك أيديولوجيتها ولا تحتاج إلى أي تبرير. على أنه 
يجدر القول إن رأي هؤلاء أقرب إلى التغني بالعروبة منه إلى النظرة 
العلمية. فهم يقولون إن العروبة ذكريات حية وإنها كالحب أو كاسم 
العائلة أو صورة الوجه وإنها تعني التفاؤل والإيمان بقدرة كل عربي 
على الخير jing‏ لو كانت القومية قدرا قاهرا تراه Lo L»‏ أحلاه [ad‏ 
قاسيا. ولكنه محبب شهي»'. 


وحول نشأة القومية العربية. تفاوتت آراء المفكرين العرب. 
فمنهم من رأي أن القومية العربية نشأت قبل الاسلام!". ولكنها 
كانت ضعيفة لغلبة العصبية القبلية عليها. وذهب بعضهم إلى 
أن شعور الأمة العربية بكيانها القومي قد اكتمل في القرن الهجري 
الأول. وهذا يعني أن النزوع القومي كان يبرز في ملامح مختلفة. فقد 
كان في الجاهلية عصبية. ثم تجلى في مقولة الإمامة في قريش. ومن 
ثم في موقف العرب من الشعوبية!'". وقد دفعت هذه النظرة أصحابها 
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إلى الاعتقاد بأن الدولة الإسلامية لم تكن Loge‏ دولة غير قومية". 
ومهما يكن من أمر هؤلاء المفكرين الذين يبالغون في نظرتهم إلى 
القومية العربية. فإن هناك نظرة أكثر اعتدالا. تدعو إلى التمييز بين 
الوجود القومي والفكر Log all‏ ”| فالوجود القومي أقدم زمانيا من 
الفكر القومي أن هذا ظهر في منتصف القرن التاسع عشرا؛". حيث 
بدأ ضعيفا ثم أخذ يشتد تحت وطأة عوامل متعددة منها؛ التخلف 
الحضاري الذي كان يعيشه الوطن العربي في الدولة العثمانية. وتأثير 
الفكر القومي الأوروبي. 

ومع مطلع القرن العشرين تأسست جمعيات عربية وبخاصة 
الأوضاع الاجتماعية والاقتصادية المتردية في بلدانهم. وحصولهم على 
حقوقهم في الإدارة العامة والسياسة للدولة العثمانية. ومن أشهرها 
جمعية النهضة العربية. والمنتدى الأدبي )14°49 في اسطنبول) 
والجمعية القحطانية والجمعية العربية الفتاة )۱١١١(‏ وحزب العهد 
(111) ورابطة الوطن العربي (باريس .)١11١5‏ واشتركت هذه الجمعيات 
في المؤتمر العربي الأول الذي عقد في باریس VA)‏ حزيران .)۱۹١١‏ وأهم 
ماجاء في توصيات هذا المؤتمر هو تأكيد المؤتمرين علنا عدم رغبتهم 
في انفصال العرب عن الدولة العثمانية. ولكنهم طالبوا بالاعتراف 
بحياة العرب الوطنية. وجل اللغة العربية لغة معترفا بها في الدولة. 
ولغة رسمية للولايات العربية. 

وفي ١111 ple‏ ونتيجة لظروف الحرب العالمية الأولى والأعمال 
التعسفية التي قام بها والي سوريا التركي (جمال باشا) أعلن 
الشريف حسين في العاشر من حزيران الثورة العربية. التي كانت أول 
إعلان صريح ودعوة علنية لانفصال العرب عن الدولة العثمانية وكانت 
مطالبها «موافقة لآراء متنوري العرب ورغباتهم تمام الموافقة»"", 
فكانت ثورة عربية بكل ما في الكلمة من معنى. هدفها تكوين دولة 
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عربية على أساس قومي. وقد عبر الملك فيصل عن ذلك بقوله «إن 
هدف بالحركة العربية القومية توحيد العرب يوما ما في أمة واحدة»0", 
وفعلا تكونت الدولة العربية في سوريا. وعملت على انتشار القومية 
العربية. وتولدت وطنية عربية صريحة متحررة من قيود نزعة «العثمانية 
الإسلامية»"". لكن حلم العرب بتشكيل دولتهم في الديار السورية 
سرعان ما تبدد على أثر المعاهدات التي عقدت بين الحلفاء بعد انتهاء 
الحرب العالمية الأولى. غير أن الدعوة إلى القومية العربية استمرت. 
وبدأت تظهر بوادر الانتساب إلى القومية dus‏ وتتجلى ملامح 
الاتجاه القومي الذي عبر عنه الملك فيصل أكثر من مرة!"". وفي أثناء 
حكمه على سوريا انعقد المؤتمر السوري عام 15١‏ وهو المؤتمر الذي 
مثل «الأمة السورية العربية» وأعلن استقلال سوريا. وأصدر بيانا ple‏ 
فيه بعض أهداف الاتجاه القومي كالقول «إن الأمة العربية ذات المجد 
القديم والمدنية الزاهرة لم تقم جمعياتها وأحزابها السياسية في 
زمن الترك. بمواصلة الجهاد السياسي. ولم ترق دماء شهدائنا الأحرار 
إلا طلبا aaa‏ التام والحياة الحرة بصفتها ذات وجود مستقل 
وقومية خاصة»"). وتوالى عقد المؤتمرات التي تحمل طابعا عربيا 
قوميا. كالمؤتمر الذي عقد في لبنان عام ۹١۳‏ وأعلن أن البلاد العربية 
كلها وطن عربي واحد. ونادى بإنشاء الدولة العربية. كما عقد مؤتمر 
عربي حول فلسطين في بلودان في لبنان عام ATV‏ وفي العام الذي 
تلاه عقد مؤتمر للطلاب العرب في بروكسل. ولقد عرف العربي في هذا 
المؤتمر بأنه من كان عربيا في لغته وثقافته وولائه'". ومما لا شك 
فيه أن هذه المؤتمرات كان لها تأثير إيجابي على تطور فكرة القومية 
العربية والانتماء القومي!'". 

وقد تقدمت فكرة القومية العربية في أثناء الحرب العالمية 
الثانية. وكان لها أصداء في أندية E.‏ وجمعيات وأحزاب. كلها 
نادت بالقومية العربية ودعت إلى تحقيق الشعار الرئيس لتلك الفكرة. 
والمتمثل في «الوحدة العربية». وبعد ا نالت الدول العربية استقلالهاء 
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اتضح لحكامها أهمية فكرة القومية العربية. وما يكمن فيها من قدرة 
على إثارة الوعي لدى الجماهير وكسب ولائها. ولذلك تبنتها الأنظمة 
السياسية العربية على اختلاف اتجاهاتها وتعدد أنظمة الحكم 
فيها. وفي الخمسينات أصبحت القومية مفهوماً جماهيرياً يتكرر 
في كل الدعوات والشعارات التي كانت ترفعها الحكومات العربية. 
وفعلا كانت فكرة القومية حافزا لمقاومة الاستعمار والنزوع نحو 
الاستقلال. وظهرت أحزاب قومية قوية شملت فعاليتها جميع أنحاء 
الوطن العربي”". لكن الأمور بالنسبة للقومية لم تكن كلها على 
هذا النحو. إذ يبدو أنه لم يكن في الإمكان عام ۱۹۵۳ تشكيل اتحاد 
الطلبةالعرب في بريطانيا. على الرغم من وجود ثلاث جمعيات طلابية 
عربية (عراقية ومصرية وسودانية). وهذا يعني أنه كانت هناك ولاءات 
أخرى لها الأولوية على القومية العربية". كما كان تأثير القضية 
الفلسطينية ووجود إسرائيل على سير حركة تطور القومية العربية 
سلبيا. على الرغم من أن بعض مفكري الاتجاه القومي اعتبر نكبة 
فلسطين ضرورة لا بد للعرب منها لإحياء الوعي الحقيقي «إذ وقف 
الشعب العربي جميعا -ولأول مرة في التاريخ الحديية وقفة واحدة, أمة 
واحدة أمام الغاصب الواحد وولدت رجولة الأمة ean‏ ولقد أدت 
حرب 1917 إلى تحطيم «أيديولوجية القومية الاشتراكية العربية, 
وكانت حركة القوميين العرب أول حزب قومي يعترف في أعقاب تلك 
الحرب بأن ا وبرنامجه السياسي قد هزما وأصبحا بلا 
فائدة». 

واقترنت فكرة القومية العربية بفكرة الأمة العربية وبعود 
استعمال هذا اللفظ. أعني الأمة. في معناه السياسي الاجتماعي 
إلى وثيقة المدينة. التي أعلنها الرسول (ص) بعد وصوله إلى المدينة, 
e‏ نظم العلاقة بين المسلمين الذين اعتبرهم أمة من دون 
الأمم"". على أن مفهوم الأمة لم يكن واضحا في أذهان المفكرين 
العرب. كما لا يتفق أصحاب المعاجم على معنى ومضمون واحد له. 
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أما اليوم فإن مفهوم الأمة العربية عند أكثر مفكري الاتجاه 
القومي يدل على وحدة ثقافية ويرى أن «الفوارق القائمة بين أبنائها 
عرضية زائفة تزول جميعها بيقظة الوجدان العربي»". ولذلك اعتبرها 
بعضهم «أسرة واحدة عظيمة. وتؤكد وحدة التقاليد والعادات بين 
مختلف أسرها وقراها هذه ا التاريخية». فيكون «الوطن 
Las‏ كيرا والآمة أسرة و اسع وقدت القومية حب الأمة gt tN‏ 
بالانتماء المسؤول لها. 


ويؤدي اقتران فكرة القومية العربية بالأمة العربية إلى إجماع 
المفكرين القوميين العرب على أن الأولوية كانت دوما لقضية الوحدة 
العربية. لأنها السبيل الوحيدة إلى تحقيق مفهوم الأمة واعتبرت 
الوحدة نبراس الفكر القومي. لأنها الهدف الأسمى و «طريق القوة 
وطريق الحياة»“. ولا يمكن أن يحصل تغيير جذري في المجتمع 
العربي إلا بالوحدة العربية. 


لقد قوي الشعور بالوحدة العربية بعد تشكيل الجامعة 
العربية. حتى لقد اعتقد أتباع الاتجاه القومي أن الوحدة العربية 
أمل قريب التحقق. والنضال من أجله سهل. وفي الخمسينات 
كانت»الدهماء» من الشعوب العربية ترى تحقيق الوحدة قاب قوسين 
أو أدنى. ولكن سرعان ما أدرك مفكرو الاتجاه القومي أن هناك موانع 
متعددة تقف في طريق الوحدة العربية, إذ لم يكن التصور العملي 
امدق الوحدة Lily eel‏ في أذهانهم. وكان أكثرهم مثاليا 
في نظرته. حتى من حاول أن ينقل مفهوم الوحدة العربية من نزوع 
إلى مشروع لم يكن مقتنعا بإمكان تحقق الوحدة التي يريدها. كما 
أن المفكرين القوميين لم يعطوا للقضايا الاقتصادية والاجتماعية 
الأهمية اللأزفة, وكثيرا ما اعتقد القوميون أن «الرابطة القومية التي 


توحد أفراد dod!‏ وتجعلهم كياناً fool‏ متماسكا أقوى وأكثر عمقا من 
تضارب المصالح الاقتصادية» (en)‏ 5 
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وبالإضافة إلى ذلك. لم يكن قبول فكرة الوحدة العربية على 
نفس المستوى في بلدان الوطن العربي. فأقطار المغرب العربي تقبلت 
فكرة الوحدة العربية «ولكن بعد أن أفرغت منها كل ما يمكن أن يؤدي 
إلى تزعم للتيار الوحدوي من خارج الواقع الوطني». ولقد تجاوز 
المغربيون هدف الجامعة العربية وتأولوا الوحدة العربية على أساس 
إسلامي وظهر الميل لديهم قويا إلى الاعتقاد بأن الوحدة العربية تقود 
إلى وحدة إسلامية/“. وهو ما ينقلنا إلى العلاقة بين القومية العربية 
والاسلام. 


إن دعوة الشريف حسين للثورة عام ١91١1‏ لم تأت من فراغ, 
فلقد سبقتها إرخاضات للدعوة القومية, فمن المؤكد أن أشخاضا 
مثل نجيب عازوري الذي أسس 11١4 ple‏ رابطة الوطن العربي وأصدر 
مجلة الاستقلال العربي ple‏ 1101 في باريس. وابراهيم اليازجي. كانا 
Jol‏ من نادى بالدعوة الصريحة للقومية العربية. ومما لا شك فيه أن 
المسيحيين العرب كانوا من أوائل دعاة القومية العربية. ويعود ذلك 
لعدة عؤامل أهمهاة أنهم كانوا قرب إلى الغرب وأكفر اتضالاً بم عتما 
اعتقدوا أن الحضارة العربية الإسلامية «لم تكن دينية بحتة». بل 
كانوا هم وغيرهم شركاء فيها. وكانت هذه الآراء «هي البذور الأولى 
لفكرة القومية العربية الخالصة المتجردة عن الاعتبارات Medi‏ 
ويمكن أن نميز بين موقفين للمفكرين القوميين تجاه العلاقة بين 
القومية العربية والدين الإسلامي. الموقف الأول. يمثل وجهة نظر 
المفكرين القوميين الذين رأوا أن تطور الوعي القومي العربي يبعد 
العامل الديني ويبرز العوامل الأخرى كوحدة الوطن العربي واللغة 
والتاريخ والتقاليدوالثقافة والنظم الاجتماعية. كما رأوا أن الأديان 
العالمية. ومنها الإسلام, تتعارض مع القومية. وهم يؤكدون أنه في هذا 
العصر لم تعد بين الدين والسياسة صلة. نجد بين هؤلاء المفكرين 
المسيحيين الذين كانوا «أول من أيد فكرة القومية العربية الخالية 
من أي مضمون إسلامي»”*. وكان من بين هؤلاء أيضا مفكرون قوميون 
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مسلمون. فقد عبر الملك فيصل بن الحسين عن هذه النزعة بقوله 
«العرب هم عرب قبل عيسى وموسى ومحمد»7”. كما سادت كتابات 
ساطع الحصري نزعة علمانية واضحة. وكذلك لم يكن للمؤتمر الذي 
عقد في باريس عام ١9١!‏ صفة دينية؛ فقد قال الشيخ أحمد طبارة 
في خطابه في المؤتمر«نحن نعني بالعرب كل ناطق بالضاد لا فرق في 
ذلك بين المسلم وغير المسلم». ولم يؤسس أي تنظيم سياسي 
قومي على رؤية دينية حتى نهاية الحرب العالمية الثانية. 

والموقف الثاني هفو موقف أولئك الذي جمعوا ب بين القومية 
العربية والإسلام. ويمكن أن نميز بين فئتين Go‏ فئة تدعى أن 
القومية العربية كانت منذ كانت دعوة محمد. وأن عقيدة الإسلام هي 
التي ربطت بين العرب على مر السنين والأجيال“. وذهب بعضهم 
إلى أن العرب قد حققوا بالإسلام معنى لوعيهم وتوثبهم. dol‏ واحدة 
ولغة واحدة ورسالة تاريخية. وأن الفتوحات الإسلامية كانت بمثابة 
توثب العرب واجتماع كلمتهم في مشروع مشترك'. ومن خلال هذه 
النظرة يبدو واضحا أنه لا تمايز بين التاريخ القومي العربي والتاريخ 
الإسلامي. وهي وجهة نظر لا يمكن قبولها. لن التاريخ الإسلامي أعم 
من التاريخ العربي في كل وجه. وعلى أية حال فقد ظهر في هذا الاتجاه 
مفكرون أكثر اعتدالا في رؤيتهم للعلاقة بين القومية العربية والإسلام, 
فالقومية الحقيقية عندهم لا يمكنها أن تناقض الدين الصحيح. 
إذ ليست في جوهرها سوى حركة روحية ترمي إلى بعث قوى الأمة 
الداخلية وتحقيق قابلياتها العقلية والنفسية «فلا بد للقومية ... من 
أن تلاقي الدين وأن تستمد منه القوة والحياة والرفعة والسمو»7”". وقد 
قبل بهذا الرأي «عرب مسيحيون عديدون. وثقافة العرب المسيحيين 
حافلة بطبيعتها بالعناصر الإسلامية ومن الصعب عليهم xi‏ يروا 
محمدا بطلا قوميا»". وبناء على وجهة النظر هذه يبدو الإسلام قرين 
القومية العربية وأحد مقوماتها الأساسية. 
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والفئة الثانية رأت في الإسلام ديانة طبيعية تعترف بجميع 
الأشكال الطبيعية للاجتماع الإنساني. ولذلك فإن الإسلام لا يتنكر 
للقومية العربية ولا يناقضها لأنه «نبع من قلب العروبة ومن 
المستحيل أن يقوم التناقض cle gin‏ لكن مفكري هذه الفئة رأوا 
أن الفصل بين الدين والدولة هو في مصلحة كليهما. لأن العلمانية 
تحرر الدين من ظروف السياسة وملابساتها وتسمح له «بأن ينطلق 
في مجاله الحر في حياة الأفراد والمجتمع. وبأن تنبعث فيه روحه 
العميقة الأصيلة. التي هي شرط من شروط بعث الأمة»1*". 

fees eee‏ تة هذه الف ا حر fo cop‏ الى حو يبه 
ببروز أثر الإسلام في تحصين الهوية والشخصية العربية. وإذا دفعنا 
بوجه النظر هذه إلى نتيجتها. أي إلى الاعتقاد بأن «الإسلام دين وطني 
قومي وأن الرسول اهتم بالعرب وتوحيدهم... وكان يرى أن اللغة العربية 
هي أساس القومية العربية الأول»7". فإنها تبدو ولا شك وجهة نظر 
تحكمية لا تعتمد على حقائق التاريخ. 

لقداعتقد المفكرون القوميون أن الحاضر العربي وليد عاملين: 
deca suit!‏ الغعربية crig S3 LoS‏ كاريحيا. احتفاغيا وثقافياء: والحضارة 
الغربية السائدة في المجتمع الحديث. وأن الوعي القومي إذا أريد له 
أن يحدث نهضة. لا بد أن يصاحبه نظام اقتصادي يمكن من استغلال 
موارد الطبيعة ومواهب الإنسان”'". ولذلك فإن حل مسألة التخلف 
منوط بعملية إصلاح اقتصادي. ورأى هؤلاء المفكرون أن أنسب النظم 
الاقتصادية الملائمة هو الاشتراكية التي يتوقف على تحقيقها 
مصلحة القومية وبقاء الأمة ومجاراتها للأمم الراقية وصمودها في 
تيار التنافس بين الدول“. 

وتعني هذه الاشتراكية إلغاء الامتيازات الاجتماعية والاقتصادية 
المرتبطة بالطبقية. لكنها اشتراكية ترفض فكرة تصارع الطبقات 
صراحة. وتؤكد أنها اشتراكية شعبية لا اشتراكية طبقية. ولا صراع 
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طبقي”'". إنها اشتراكية تقوم على تعاون جميع الطبقات وربط بعضها 
ببعض. وتقليل الفجوة بينها وتشجيع التداخل المتبادل بينها بحيث 
يصبح بالإمكان إزالة التصادم والصراع بين الطبقات عن طريق إزالة 
الفوارق بينها وإنهاء سيطرة الطبقة الواحدة!"". 

وقد تأثرت الاشتراكية العربية بنزعة وضعية واضحة. فترددت 
الاشتراكية العربية بين الاشتراكية العلمية والاشتراكية الإنسانية1". 
لكن الاشتراكية العربية لم توفق في صياغة نظرية متميزة. وعلى 
الرغم من أنها «تدعي تخطي التعارض بين الأبدية والتاريخ (ظلت) 
تنحصر في النزعة العربية مضافة إلى التصنيع وهي لم تتمثل حقا لا 
التاريخ القومي ولا الغرب»'. 


ولم يكتف القوميون العرب بما ذكرنا. بل جعلوا القومية 
المسرح الواقعي لتحقيق الإنسانية. فربطوا بفكرة القومية العربية 
foes‏ إنسانيا. أطلقوا عليه المهمة التاريخية للشعب العربي أو 
الرسالة الخالدة. بتقديم قومية نقية وحقيقية للعالم. وقد اعتقد 
بعضهم أن «القوة المدبرة وراء هذا الكون قد أعدت العرب لما لا 
يستطيع أي شعب آخر أن يقوم به دونهم»7". إنه قدر هذه الأمة. في 
نظرهم. أن تقدم قومية لا يخالطها التعصب أو الفاشية وتؤكد على 
حق كافة الشعوب في التطور على طريق قومياتهم الخاصة. ومما 
لا شك فيه أن هذه وجهة نظر مغرقة في المثالية. كما أنها وجهة 
نظر أسطورية تنسب تكليف الشعب العربي بهذه المهمة إلى القوة 
المدبرة وراء الكون. 

Lely‏ عن الواقع الاجتماعي. وهو لا ينفك عن الواقع السياسي. 
(ذلك لأن أشكال الوعي الأيديولوجي. تنعكس كلها على بنية 
المجتمع العربي) فإنه يمكن القول إن الحاضر العربي وليد عاملين': 
الشخصية العربية وميراثها الاجتماعي والثقافي. والحضارة الغربية. 
ومع أن التطوير الاجتماعي كان هدفاً من أهداف الأيديولوجية القومية, 


wry 


إلا أن النظرية هنا مُتاركة للواقع الاجتماعي العربي. ولذلك أهملته. 

ووجهت جل اهتمامها إلى ضرورة تغيير الأنظمة السياسية العربية. 

اعتقاداً من أتباع الاتجاه القومي أن تغيير هذه الأنظمة يؤدي إلى تغيير 

ما تمثله من أنماط إجتماعية واقتصادية وثقافية. 

ومن حيث التطبيق واجه الاتجاه القومي عدداً من القضايا: 

.١‏ التكوين الاجتماعي لقياداته. فهم Lol‏ ضباط في الجيش. أو مثقفون 
أو تكنوقراطيون. ومع أن هؤلاء ينحدرون من كافة طبقات المجتمع, 
لكنهم في نهاية المطاف ينتظمون في فئات محددة تميزهم 
عن dood‏ المجتمع من ناحية. وتثنمطهم في أطر فكرية متغايرة 
من ناحية أخرى. ومما لا شك فيه أن العسكريين -الذين ينتمون 
إلى الاتجاه القومي- أدوا دوراً كبيراً في عملية تقويض تماسك 
المنظمات الاجتماعية ols‏ الصبغة القومية, 

؟. أزمة الثقة والفرقة الحاصلة بين قيادات الاتجاه القومي. وكان أول 
مظاهرها الصارخة. فشل الوحدة بين مصر وسوريا (۱۹1۱-۱۹۵۸). 
ثم زوال إمكان قيام الوحدة بين سوريا والعراق ومصر في الستينات. 
وعدم حصول وحدة بين قطرين عربيين. وصل إلى الحكم فيهما 
حزب واحد هما سوريا والعراق. وأخيرا الانقسامات التي حصلت 
في نطاق الأحزاب القومية وكان نتيجتها تباينا إلى حد الطلاق بين 
وجهات النظر فيما gins‏ 

۳. ما يواجه الاتجاه القومي من صعوبة في فهم معجميته. فقد أدى 
تعدد تفاسير الديمقراطية وكيفية حكم الشعب لنفسه. إلى 
أزمة فهم الديمقراطية وعملية تطبيقها. 

5. ولعل أهم القضايا التي واجهت الاتجاه القومي. قضية الإقليمية. 
لقد كانت الإقليمية واضحة من بداية الحركة العربية, فقد اتهم 
محمد كرد علي. رضا الركابي. رئيس وزراء الملك فيصل. atl‏ كان 
يعتمد على الغرباء في إنشاء حكومته أكثر من اعتماده على أبناء 
سوريا"". وقد اشتدت النزعة الإقليمية بفعل عوامل متعددة, 
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أهمها: واقعيتها من حيث ارتباطها بحدود إقليمية يحرسها 
جيش ويمثلها سلطة وتتمتع باقتصاد يكاد يكون مستقلا عن 
اقتصادات الدول المجاورة. والدعم الخارجي الذي تلاقيه وبخاصة 
من الدول الاستعمارية التي ترى في اتخاد الدول العربية خظ ا وده 
مصالحها. ويمكن أن نتصور مدى خطورة الإقليمية إذا ما اضفنا 
إليها تعدد الولاءات لدى المواطن العربي. وبخاصة الولاءات الدينية 
والطائفية والقوميات غير العربية. 
peg‏ الرغم من كل ذلك فان الغلبة كانت دائما للقومية # 
للإقليمية. وحتى لو تطورت النزعات الإقليمية. فإنها ستكون خاضعة 
لفكرة القومية. وقد أثبت «قياس اتجاهات الرأي العام العربي نحو 
مسألة الوحدة. أن الاتجاه نحو دولة قومية كان مطلب الأغلبية 
وأن الجماهير العربية كانت قادرة على تجاوز حملات الاستعداء بين 
الأنظمة السياسية الحاكمة»". 


وعلى أية حال كانت فكرة القومية العربية وستبقى تعني 
التحرر والاستقلال (على الأقل بالنسبة للجماهير العربية التي تؤمن 
بإمكانية الوحدة العربية). وستبقى فكرة القومية العربية تغذي 
«الشعور بالأخوة العربية (الذي) ما زال قوياً وهذا يخلق نزعة وحدوية 
غامضة يمكن أن تقوم عوامل عديدة بموازنتها»"'. أهمها التربية 
والتعليم. فللاتجاه القومي تأثير عظيم على مسار التربية والتعليم 
في الوطن العربي. واعتقد بعض القوميين بأن واجب التربية هو «أن 
يهدف إلى تنمية هذه القومية العربية وتحقيق أغراضها والإسهام في 
خلق أمة عربية مرصوصة البنيان تباري أمم الأرض وتقدم لها ما عندها 
من مزايا مادية ومعنوية»7". «وأن المدرسة العربية يجب أن تتحول 
إلى مصنع للأمة الجديدة الطامحة إلى التحرر والتقدم والوحدة»". 
لأن «المدرسة مسرح حياة جديدة. تزرع فيها بذور مجتمع الغد»7". 
واعتقد آخرون أن «التربية القومية شأن ضروري لتفجير الطاقات 
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الكامنة في الجماهير العربية المحرومة. لذلك فإن عناصر هذه 
التربية يجب أن تكون انسانية. روحية. ديمقراطية. اشتراكية. ang)‏ 
لأن مسألة الحضارة مسألة تربوية قبل كل شيء. كما ربط آخرون بين 
فلسفة التعليم والوحدة العربية. «فتحقيق الوحدة العربية ليس من 
قبيل الأهداف السياسية اليومية. بل هي مثل أعلى وهي في حياتنا 
الحاضرة أعلى تلك المثل»". إن التعليم من وجهة نظر قومية يجب 
أن يحقق آمال الجماهير في الوحدة العربية ويسهم في بناء الإنسان 
العربي الوحدوي. ولكي يكون كذلك فإنه «مطالب بأن يترجم أهداف 
الوحدة العربية إلى أهداف تربوية ومن ثم إلى برامج تعليمية. وهذه 
الأهداف يمكننا استصفاوها في: تحقيق الأمن العربي وتخطي مرحلة 
التخلف الراهنة وفي التنمية الشاملة اجتماعياً واقتصاديا والانفتاح 
على دول العالم. وقد كان لانتشار التعليم فعلاً آثاره في إذكاء الروح 
الوطنية والوعي القومي كما كان لتنامي الحركات الوطنية والحركة 
القومية عامة آثاره في الحركة التربوية وفي انتشار التعليم. 
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ليينيبيا الس اة 
في 
إيران والعالم العربي 


في البداية لا بد من الإشارة إلى الأمور التالية:- 


١‏ إن هتاك fled‏ بين الإسلام النص -(الوحي) وبين الإسلام- التراث, 
فالأول مورد اتفاق بين أتباع الدين الإسلامي. والثاني يختلف فيه 
المسلمون أنه يشتمل على تجارب إنسانية. ابتداء من تجربة 
الرسول الكريم وحتى يومنا هذا. 

؟. إن الإسلام - النص ثابت لكن المسلمين اختلفوا في طريقة تلقيه 
وتفسيره وتأويله. وهذا ترسيخ للتعددية في رؤية النص على نحو 
يختلف من بيئة ثقافية في العالم الإسلامي إلى أخرى. ومن بين ذلك 
رؤية النص وتفسيره على طريقة الشيعة أو على طريقة السنة. 

۳. إن هناك فرقا بين الإسلام من حيث هو دين الشعوب الإسلامية. وهو 
مثقل برؤى أسطورية تاريخية كثيرا ما كانت تغلفه وتخفيه. وبين 
الإسلام من حيث هو أيديولوجيا. لقد تم تفسير النص ميثولوجيا 
وثيولوجيا وفلسفيا واجتماعيا. وأخيرا تم تفسير النص سياسيا 
(وهو لا يقتصر على المسلمين وحدهم. بل إن أتباع دبانات أخرى 
قاموا بذلك فنشأ في أمريكا الجنوبية Mio‏ ما سمي بلاهوت 
التحرر). 

ففي الجانب الديني تقع التعاليم الدينيّة المتمثلة في الوحي 
والتجربة النبويّة. وفيها تحقق للنبي ( ص) سلطة مطلقة على أتباعه 

بموجب النص القرآني (الوحي) Si}‏ أَوْلَى بِالْمُؤْمِنِينَ jo‏ أَنْفُسِهمْ] 

(الأحزاب. 1). وتدل السيرة النبوية على أن الرسول الكريم مارس هذه 


۷ 


السلطة المطلقة في أقصى حدودها. فكان المرجع والمشرّع والحاكم. 
فهو المرجع بصفته نبي يوحى إليه. فإذا ما واجه المسلم قضية فإنه 
كان يستفتي الرسول (ص). وإن مطالعة أسباب النزول تشير إلى أن 
جزءا كبيرا من الوحي له علاقة بما كان يستفتيه المسلمون فيه. ثم 
إنه كان المشرّع لما اعتبره المسلمون أن أقوال وأفعال أو ما كان يقره 
الرسول الكريم إنما يمثل تشريعا للحالات التي ورد فيها أي من ذلك, 
كما أنه كان الحاكى فلقد أدارشؤون algo‏ قكان ater‏ الأحلاق ويعلخ 
الحرب ويسير الجيوش ويعين الولاة ويحكم بين الناس. فكان يتولى ما 
يسمى اليوم السلطات الثلاث. التشريعية والتنفيذية والقضائية. 


ثم توفي الرسول الكريم. ولكن لم يكد جسده يبرد. i>‏ 
انقسم المسلمون إلى فئتين. الأولى رأت أن الإمامة. بمعنى ولاية 
أمر المسلمين. ضرورة دنيوية. وكان لهؤلاء ما يدعم رأيهم من الوحي 
معتمدين على الآية الكريمة Gis Asal}‏ لعن RE 25s‏ 
ase‏ نعمتي ورضيت ta‏ الإشلام {Liss‏ (المائدة. ۳). وضمت هذه 
الفئة الأنصار وأكثر المهاجرين. والثانية رأت أن الإمامة ضرورة دينية. 
ووجد هؤلاء Loca‏ لرأيهم بأن قرنوا بين الوحي والحديث. وهو هنا حديث 
الغدير «هذا Gle‏ من كنت مولاه فعلي مولاه اللهم والي من والاه 
وانصر من ينصره als‏ من يخذله. ..« وهو الحديث a‏ قرن بالآية 
القرآنية التي 3 تقول يا a Jet Lg‏ ما أنزل EL}‏ من رَبك وَإِنْ َم 
تفكل فَمَا بلغت رسالتة alls‏ يَعْصمكَ من ن {wt‏ (المائدة, (WV‏ وبعد 
الحديث قال الرسول الكريم «اللهم إني قد بلغت فاشهد» ثلاث مرات. 
وتعتقد هذه الفئة أن ذلك كان نصا صريحاً على ولاية علي بن أبي 
طالب. وكان من هؤلاء من لم يبايعوا أبا بكر مباشرة بالخلافة ومنهم 
علي بن أبي طالب نفسه. ويشكل هذا الخلاف في النظر إلى ولاية 
أمر المسلمين أساسا ثيولوجيا للخلاف السياسي في إطار الفقه 
السياسي الإسلامي اللاحق. 


۸ 


لقد أصبحت القضية السياسية محور النظر الثيولوجي. ففي 
قضايا ele‏ الكلام الإسلامي من قبيل قضيّة الصفات وقضيّة القدر 
تم تسخير وجهات النظر المختلفة لخدمة النظر السياسي. ففي 
قضيّة الصفات بالغ الجهم بن صفوان في التنزيه فنفى عن الذات أي 
صفة ة يمكن أن شارك الله فيها مخلوقاته وبخاصة الإنسان. ولما لم 
يكن بوسعه نفي العلم والقدرة والإرادة والفعل عن اللّه ok.‏ فى ذلك 
انقطاع صلة الخلق بين alll‏ والكون, نفى هذه الصفات عن الإنسان 
مما نتج عنه رؤية في القدر تقول إن الإنسان prune‏ وأن فعله ليس 
منه وأنه كالريشة في مهب الريح. فأسرع بنو أميّة بتلقف الفكرة 
تسخيرا في جانبها السياسي. ليشكلوا منها ثيولوجيا سياسيّة 
تخدمهم فقادوا الناس إلى الاعتقاد بالجبر الذي يخدم نظام الحكم 
الأموي. لأنهم وجدوا في هذا الاعتقاد: 


.١‏ شرعية لنظام حكمهم على اعتبار أن حكم بين أمية إنما هو من 
قبيل ما يريد اللّه. وأنه pol‏ ليس منهم وليس للمسلمين يد فيه. 8 
بل pied if‏ من الله 

؟. أن ما يفعله بنو أمية بالمسلمين إنما هو مما يسوق إليه قدرهم 
وقدر المسلمين وكله من اللّه. وبالتالي فهم ليسوا مسؤولين 
عنه بالمعنى الذي يحددالمسؤولية الجزائية عن الفعل. وقد قيل 
للحسن البصري «ما رأيك في قوم يسفكون دماء الناس وينهبون 
أموالهم ويَسُبون نساءهم ومن ثم ينسبون فعلهم إلى اللّه؟!» 
والمقصود بالسؤال كان بني أمية. 

۳. طالما کان حكم بني أمية مقدراً من الله (ccna‏ لإرادته فلا فائدة 
من مقاومته ولن يجدي نفعا الخروج على حكمهم طالما أراد الله 
لهم أن يحكموا. 

ويتصدى المخالفون لبني أمية بتبني وجهة نظر ثيولوجية 
تقول بحرية الإنسان ومسؤوليته التامة عن أفعاله. وهو مما أوجب 
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الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر في الدنيا وفي ذلك جواز الخروج 
على السلطان. وكذلك العقاب والثواب في الدنيا والآخرة. 


وقد أدى كل ذلك إلى ظهور الأحزاب - الفرق التي امتزجت رؤاها 
الثيولوجية بالسياسة. وتميزت الشيعة بهذا الأمر وهي التي جعلت 
الإمامة Joi‏ أصولها وأهمها. وأصبحت الإمامة حجر الأساس الذي حكم 
انقسامات الشيعة في تاريخها الطويل. إذ كلما دب الخلاف حول من 
يكون الإمام كان هناك انقسام يؤدي إلى ظهور فرقة. كثيراً ما كانت 
تدعى باسم الإمام الذي تنتمي إليه. 

إن جعل الإمامة رأس الأصول عند الشيعة. ومنها المذهب 
الشيعي الجعفري الإثنا عشري. أبقى تلك العلاقة الوثيقة بين 
الثيولوجيا والسياسة حيّة في تاريخها. فتم تأويل النص القرآني 
-الوحي- والحديث على نحو يتفق مع الرؤية السياسية. ولم يكن الأمر 
على هذا النحو في العالم العربي. الذي ينتمي معظم سكانه إلى 
التفسير السني. طيلة قرون. إلى أن ظهر متأخرا هذا المزج الواضح 
بين السياسة والثيولوجيا مع نهايات القرن الماضي. وتبلور على 
نحو نظرية ثيولوجية سياسيّة تمثلت في رؤية سيد قطب المسماة 
«الحاكمية al}‏ : 


إن الثيولوجيا السياسية بقيت حية في الفكر الشيعي بعامة. 
ونظراً لأن دستور الجمهورية الإسلامية ينص صراحة على أن المذهب 
الرسمي للدولة هو المذهب الجعفري الإثنا عشري سأقصر حديثي هنا 
على الشيعة الإثني عشرية. يقوم المزج بين الثيولوجيا والسياسة في 
المذهب الشيعي الجعفري الإثني عشري على أساس الاعتقاد بغيبة 
الإمام محمد بن الحسن الملقب «بالقائم» وهو المهدي المنتظر 
الذي يعتقد الشيعة الإمامية الإثنا عشرية أنه ذهب في غيبته الكبرى 
ليعود عندما يريد all‏ له ذلك ليملا الأرض عدلا. وكانت غيبته بعد عام 
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لقد أثارت غيبة الامام الثاني عشر (المهدي المنتظر) سؤالاً 
حول من يلي أمور المسلمين في غيبته. وتعددت إجابات فقهاء الشيعة 
منذ ذلك التاريخ على هذا السؤال. وكان هناك رؤيتان على وجه الإجمال 
مع الاختلاف في التفاصيل. تقول الأولى بأنه يجب الانتظار لحين عودة 
الإمام. ويبقى التعامل مع السلطان على هذا الأساس جائزا مع تعطيل 
بعض الأمور الدينية التي لا يجوز القيام بها إلا بحضور الإمام. مثل 
صلاة الجمعة. وقالت الثانية إن من يقوم على أمور المسلمين في حال 
غيبة الإمام هو الفقيه الأعلم. لأنه هو الأدرى بشؤون المسلمين في 
دينهم ودنياهم, وهو الأقدر على سوقهم نحو المجتمع الأفضل الذي 
يمهد الطريق لعودة الإمام من أجل إنجاز مهمته الكبرى. 

وتبنى آية الله الخميني الرؤية الثانية ونجح في حملها على 
أركن الواقع مع تأسيسه الجمهورية الإسلامية الإيرانية عام 191/8, 
وكان آية alll‏ الخميني قد أوضح وجهة نظره الثيولوجية-السياسيّة 
في كتابه المشهور «الحكومة الإسلامية» (مؤسسة العلمي. بيروت. 
8ه). وبعد ذلك في الخطب التي كان يلقيها في لقاءاته مع زائريه 
(در جستجوى راه از كلام امام. انتشارات أمير eS‏ تهران, 32157 ). لقد 
رأى al‏ الله الخميني أن الأمة قاصرة ولذلك كانت دائما بحاجة إلى 
إمام يقوم على Loyal‏ ولما كان الإمام المعصوم Li‏ فلا بد أن لاتترك 
الآأمة دون هاد أو مرشد. يقوم مقام الإمام في إدارة شؤون الأمة ورعاية 
مصالحها. وبعد تبريرات طويلة يجد أن المؤهل لمثل هذه المهمة 
الكبيرة هو الفقيه العادل. الأعلم بدروب الخير والسعادة للأمة. وهي 
وجهة نظره المسماة «ولاية الفقيه» وكانت أهم التبريرات الثيولوجية 
ما جاء في قول آية اللّه الخميني «إن الحكومة شأن نبوي وركن من 
أركان الدين له أولوية على أركان الدين الأخرى» (وهو قول أثار كثيراً 
من النقاش). وبقي الأمر على هذا النحو في سيرة الأئمة الإثني عشر 
حتى إذا ما وصلنا إلى الإمام الثاني عشر (المهدي المنتظر) يرى آية 
اللّه الخميني أن الحكومة المثلى والمدينة الفاضلة الكونية التي 
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ستتحقق عند ظهوره لا تكون إلا لأن هذا الإمام على رأسها. وتقترن 
الثيولوجيا بالسياسة في أقصى درجاتها في حكومة المهدي المنتظر 
الذي نفد سا اة في الكون ليحقق العدل والسلام. لذلك كان 
ميلاد المهدي المنتظر -في نظر اة ab}‏ الخميني- أهم من ميلاد 
الرسول الكريم (ص) من حيث أن حكومة المهدي المنتظر حكومة 
إلهية تشمل الكون كله. وإلى حين عودة الإمام يتولى «الفقيه» شؤون 
المسلمين. وقد اقترنت ولاية الفقيه بأمور أخرى لها علاقة بالثيولوجيا 
اتسباسية قالقى au)‏ الله الخميني أصل التقيه ليظهر الناس على 
السلطان وه يكتفوا بمخالفته في السر كما أمربإقامة صلاة الجمعة 
وأطلق عليها إسما يجسد العلاقة الوثيقة بين الثيولوجيا والسياسة. 
وهو «أن صلاة الجمعة طقس عبادي سياسي». 


وفي العالم العربي تتفق الاتجاهات الإسلامية -وهي متعددة 
ومختلفة- على أن التجربة الراشدية تمثل أفضل أنواع الحكم في 
التجربة الإسلامية بعد حكومة الرسول (ص) في المدينة. ويعود 
ذلك إلى نوع من القداسة التي أضفيت على مر العصور على الخلفاء 
الراشدين من ناحية. وقيام الحكومات التي تلت في الدولة الإسلامية 
على إلغاء جزء كبير من تاريخ تلك المرحلة من ناحية أخرى. فلم يعد 
يرو عن الخلفاء الأربعة إلا ما يصب في مقولة أنهم «الراشدون» وهو 
وصف كما نرى متأخر على عصرهم. 

وعلى الرغم من أن معظم المفكرين الإسلاميين في العالم 
العربي وهم من أهل السنة ينظرون إلى هذه التجربة على أنها المثل - 
الأنموذج للحكومة الفاضلة. إلا أن هذه التجربة من وجهة نظر تاريخية 
لم ترسخ نموذجا يمكن احتذاؤه. إلا في جانب نفي الوراثة في الحكم. 
كما [gil‏ لم تخلق نموذجا واحدا في كيفية اختيار الخليفة. فمرة تم 
اختيار الخليفة بالبيعة الفردية (أبو بكر) ومرة بالاستفتاء (عمر بن 
الخطاب) ومرة تم الاختيار من بين النخبة وبواسطة النخبة نفسها 
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(عثمان) وآخرها كان بالبيعة الجماعية (علي). وعلى أي حال فلا بد 
من أخذ هذه التجربة في جانبها الأول. وهو نفي الوراثة في الحكم 
أساسا Ley‏ يكون هو محط الإعجاب عند أتباع الاتجاهات الإسلامية 
في العالم العربي. ولكني أعتقد أن ميزة تجربة الخلفاء الأربعة تكمن 
في ما يؤخذ عليها من أنها لم ترسخ نموذجا واحدا في كيفية اختيار 
الخليفة. ففي ذلك أساس للتعددية في الرؤية واختلاف في الاجتهاد 
لم يؤثر على الأصل الذي اتفق عليه وهو نفي الوراثة. 

ومهما يكن من yal‏ فإن من الواضح أن هناك اختلافاً جذرياً 
في الرؤيتين الشيعية والسنية. إلا أن كليهما متجذر في الثيولوجيا., 
فكلاهما «يغرف من مشكاة واحدة». ولكن كل واحد منهما يصوغ من 
متحتوى كلك اليش كاة اهاد بخاص ندر كيمها fee varices‏ 

ومع أن «ولاية الفقيه» قد أخذت طريقها إلى التطبيق العملي 
في الجمهورية الإسلامية الإيرانية. بينما لم تجد فكرة «الحاكمية 
لله» منفذا تصل به إلى الحكم في أي من البلاد العربية. إلا أن الرؤيتين 
تواجهان نقدا من المخالفين والمؤيدين. ويتبلور النقد في صيغة 
أسئلة توجه لكليهما. منها Mie‏ إلى أي مدى يستجيب الدين من 
حيث هو دين لمشكلات الحياة اليومية للناس؟ هل يستطيع الدين i‏ 
يقدم حلولا للمشكلات المعاصرة التي تعاني منها المجتمعات التي 
تدين بالإسلام؟ وإذا كان «الإسلام هو الحل» فلماذا يقال إن الأصول 
ثابته والاجتهاد في الفروع؟ في حين أن الدين لا يقدم الحلول إلا إذا 
أخضعت أصوله وفروعه للاجتهاد؟ ثم ألم يظهر ما يطلق عليه فقه 
الواقع الذي تبيّن بعد ظهوره أنه فقه تبريري. 

لکن le Betas eal‏ وة الشقية. والحاكمية اله نظا 
لارتباطهما بالثيولوجيا إنكارهما loved‏ أساسي في السياسة هو 
الم مضدر السلظاكت» وضو أساس التمقراطات Vag dts‏ 
من ذلك تستندان إلى السلطة الإلهية (الحق الإلهي في الحكم) مما 
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ما رغبت إثباته هو أن فكرة ولاية الفقيه عند آية اللّه الخميني 
مبنية من ناحية على مفهوم الإنسان الكامل التي سادت في الفكر 
الصوفي الإسلامي. وعلى فكرة المدينةالفاضلة في الفلسفة 
السياسية الإسلامية من ناحية أخرى. وسأقوم بربط الرؤية الصوفية 
لآية اللّه الخميني مع فكره السياسي. كما سيتم الكشف عن أن 
فكرة ولاية الفقيه التي ظهرت في كتاب آية الله الخميني «الحكومة 
الإسلامية» في أواخر الستينات كان قدمها ولو بطريقة ضمنيه في 
كتابه المهم «مصباح الهداية إلى الخلافة والولاية الذي ظهر في 
أوائل الثلاثينات. 


وحدة الوجود والمذهب الشيعى : 

في الثقافة الإسلاميةكانت المسائل الوجودية والمعرفية 
دائما تطرح في ضوء الوحي والعقل. وكشف الشهود (الذوق). فالوحي 
مصدرالنبوة, والعقل أساس المعرفة العقلية. وكشف الشهود مصدر 
المعرفة الذوقية الصوفية: لقد sli‏ المتكلمون الفسلمون من الغقل 
في إعطاء مفاهيم العقيدة مضمونا عقلياً. وذلك للدفاع عن العقيدة 
الجديدة من وجه. وتسهيل مهمة الدعوة والتبليغ للدين الجديد من 
وجه آخر. لكن العقل في الفلسفة الإسلامية وعلى الرغم من إنه 
مصدر المعرفة اليقينية. كان له بعد وجودي انطولوجي. فكان العقل 
في نظرية الفيض!" هو الصادر الأول وهو أكثر صور العقل كمال لأنه 
بداية يكون فيها هو نفسه متعلق وموضوع فعّالية ذاته. 
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لقد ادعى الفلاسفة المسلمون أن الفلاسفة والأنبياء ينهلون 
من مشكاة واحدة. العقل مصدر اليقين عند الفلاسفة بينما الوحي 
مصدر اليقين النبوي. كما أن كشف الشهود. باعتباره تأمل الذات. 
يشكل حالة إداركية معرفية. وتتميز بخاصية معرفية من حيث أنها 
معرفة بلا واسطة. فهي شهود تحصل عندما تبرز حاجة الإنسان 
لوضع نظام معرفي تتوحد فيه كل القوى الطبيعية في الإنسان عندما 
لا يكون في امكانه تحصيل نظام مفاهيمي. 

إن كشف الشهود الذي يعتبر مصدر المعرفة الصوفية في 
الفكر الإسلامي استمد قوته من فكرتين مشتقتين من قول النبي 
عليه السلام «من عرف نفسه عرف ربه». ومن قول ينسب إلى علي بن 
أبى طالب رضي الله عنه (WW)‏ (ابن عم وزوج ابنة الرسول الكريم 
وأوّل أئمة الشيعة) « تظن أنك جرم صغير وفيك انطوى العالم الأكبر». 
وهي فكرة متداولة في الفكر اليوناني ما بعد سقراط., حيث نُظر إلى 
الإنسان باعتباره عالما صغيراً 116100510/! في مقابل العالم الكبير 
Macrocosm‏ وبناء على ذلك يشكل تأمل الذات حالة معرفية يتوحد 
فيها العالم الخارجي مع الذات. 


لقد كانت نظرية ابن عربي )١540-١١14(‏ في وحدة الوجود 
انتشرت في إيران وشكلت النظرية الأهم في التصوف والعرفان 
الإسلامي. وهيمنت هذه النظرية على فكر وتعاليم الشيعة الإمامية, 
وبرز رجالات ومفكرون صوفيون مثل جلال الدين الرومي (۱۲۳۷-۱۲۰۷). 
الذي وإن لم يكن شيعيا لكنه كان له أثر كبير على الفكر الشيعي 
من خلال كتابه «مثنوي معنوي». وعبدالكريم الجيلي )١50721111(‏ 
صاحب كتاب الإنسان الكامل. وكثيرون آخرون وبخاصة أولئك الذين 
Isis‏ روک على كتاب ابن عربي «فصوص الحكم». 

لقد بذل شراح ابن عربي جهوداً عظيمة للتوفيق بين نظرية 
ابن عربي في وحدة الوجود والمذهب الشيعي. وكان أهمهم حيدر 
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آملي (ولد )١١٠١‏ في كتابه «نص النصوص» ' الذي يشتمل على 
الأفكار المتعلقة بالنبوة والإمامة. التي ظهرت تكرارا منذئذ في الفكر 
الشيعي. 

كما أن الفلاسفة المسلمين المتأخرين. الذين كانوا شيعة. 
حاولوا التوفيق بين وحدة الوجود. وهي نظرية صوفية تعتمد على 
كشف الشهود والمعرفة الذوقية. وبين الفلسفة الإسلامية وبخاصة 
فلسفة ابن سينا التي تعتمد على العقل. وبعبارة أخرى حاول هؤلاء 
التوفيق بين الذوق والعقل. وقد مثلت أعمال صدرالدين الشيرازي 
(ملاصدرا) )£2 +11( وكذلك ملاهادي سبزواري (VAVI-IVIV)‏ انجازات 
عظيمة في هذا السبيل. 


آية الله الخميني وو#حدم ة الوجود : ٠.‏ 

لقد كان aff‏ اللّه الخميني (روح alll‏ الموسوي الخميني.؟ .4)- 
9) من المعتقدين بوحدة الوجودا". كما أنه تولى تدريس التصوف 
الإسلامي في مدرسة فيضية. ويدين الخميني في آرائه في وحدة 
الوجود لابن عربي وقلاضدرا وشراحما. لقد اعتقد آية الله الخميني 
أن abt‏ (الحق) والعالم (الخلق) وجهان لحقيقة واحدة. الحق هو 
الباطن ee‏ ا 0 متعال وغيب, الكنه ples‏ في الخلق 
الذي اعتبره تجليات ORT‏ 

واعتقد الخميني أن هناك ست مراحل للتجلي. كل مرحلة هي 
لحظة وجوديّة, بينما يبقى الوجود نفسه هو كل هذه اللحظات وهذا 
يعني أن الوجود في كل لحظة هو نفسه وكله. أما المراحل فهي تمثل 
فعالية المطلق وكيفية الخلق. ومع أن هذه المراحل تجريدية محضة. 
إلا أنها حقيقية عنده لأنها تشكل أصل الحركة في الكون بتماميته. 
وهو الأصل الذي يبدو من خلاله الكون والوعي بالذات كعمليتي نزول 
وعروج. 

في المرحلة الأولى وهي «أحدية الذات». يكون اللّه مخفياً 
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بالمطلق بلا أسماء ولا صفات. aif‏ ذات متعالية. إنه ذات المطلق بلا 
تعين. وفي المرحلة الثانية وهي «واحدية الذات» يتجلي اللّه في ذاته 
لذاته. ومع أن الله في هدم المبحلة ركون شيا مطلقا. إلا أنه يكون 
مصدر الفيض. الذي لا يحصل مباشرة aio‏ بل بواسطة. أطلق عليه 
الخميني «الخليفة eau gy‏ وهو الفيض الأقدس. وفيه جهتان. 
الأولى متعالية ناظرة لذات المطلق. والثانية مدركة للأسماء الإلهية. 
التي تتجلى فيها الذات الإلهية المطلقة مع بقائها واحدة. وبذلك 
يمكن اعتبار الخليفة الإلهية مرحلة متوسطة بين الحق والخلق, 
ويكون الإسم الأعظم «اللّه» Jal‏ تجلي للمطلق. ومن خلال هذا الإسم 
الأعظم تحصل الأسماء الإلهية الأخرى. ويمثل الاسم الأعظم «abil»‏ 
كل الأسماء الإلهية. وهو خلاصتها وهو علة المراحل الأخرى من تجلي 
المطلق في الكون, إنه كليّة الأعيان الثابتة , وكل ما يليها. لقد اعتبرآية 
اللّه الخميني الإسم الأعظم «اللّه» رب النوع للنبي محمد (ص ). وبما 
أن الاسم الأعظم هو كلية الأسماء الإلهية ومصدر الحقائق ALS‏ فإن 
الحقيقة المحمدية باعتبارها تعيّن ذلك الاسم الأعظم. أي رب التوع 
للإنسان الكامل. فإنها تشتمل على كل حقيقة تتلوها في الكون" 

إن النبي محمد (ص) باعتباره الإنسان الكامل. فإنه Sol‏ الخلق, 
ويقتبس الخميني أقوال النبي محمد (Ga)‏ «في البدء كان نوري»" و 
«كنت عندما كان pal‏ بين التراب والطين». وبذلك تكون نبوة محمد 
oy Lich (yo)‏ تعيّن ee‏ الأعظم «alii»‏ جامعا لكل النبؤات. 
ومصدرها وتماميتها!:'' وخاتم الأنبياء. ويوحد الخميني بين الحقيقة 
المحمدية والعقل الكلي معتمداً على قول النبي محمد (ص) لعلي 
ابن طالب «لم يخلق اللّه أفضل مني» 2:22 آخر للنبي 
(ص) «آدم ومن cle‏ بعده تحت سلطتي»'". لقد حاول الخميني. كما 
فعل قبله ابن عربي. أن يبين أن الأنبياء استمدوا وحيهم ومعرفتهم 
من الحقيقة المحمدية الشاملة لكل الحقائق المرتبطة بالأنبياء 
الآخرين. وبذلك تكون الحقيقة المحمدية هي المقام الجامع'. وبها 
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كان للنبي محمد السلطة على جميع الأنبياءأ'. 


كل نبي يمثل «وجودياً» أحد الأسماء الإلهية. كما يمثل 
«معرفيا» الحقيقة المنكشفة في ذلك الإسم. وبظهور النبي محمد 
(ص) الذي يمثل تجلي الاسم الأعظم «اللّه» وجامع الأسماء الإلهية. 
ظهرت حقيقة الوجود وانكشفت كامل الحقيقة المعرفية. ولأن آية 
الله شيعي فقد is)‏ قولاً منسوباً للإمام الثالث للشيعة. الحسين 
بن.على(ت-18): يذكر «أن روح علي كانت متحدة مع روح النبي محمد 
(ص) Lasse‏ تور ا . ليفسر به قول آخر منسوبا للإمام علي بن 
wl‏ طالب «لقد كنت مع الأنبياء في السر ومع النبي محمد (Ge)‏ في 
العلن!"":ويضيف af‏ الله الخميني أن النبي محمد ) Lally (Ge‏ هن 
روح واحدة. تمثل ظهور الكمال الإلهي وأسماء الله وصفاته"". هذه 
الروح أو نور الله استقرت أخيراً في الإمام الثاني عشر (الغائب منذ 
(pAVA‏ 


نظرية آية all‏ الخميني هذه يمكن أن ينظر إليها كاحدى صور 
التجسيد. وبموجبها يكون النبي محمد (ص) الحقيقة الجامعة 
وجودياً ومعرفيا. الموجود المتفرد الوحيد في الكون. ويعزز ذلك أن 
الخميني كان يوجه تلاميذه إلى عدم الكشف عن آرائه للآخرين الذين 
يمكن أن يسيئوا فهمها. 


النيوة واوا 

ويبقى السؤال الأهم الذي يجب أن يطرح على آية الله الخميني 
هو: : هل يكون كل نبي يُبعث بوضع وجودي ومعرفي تم تحديده مسبقا؟ 
بالنسبة ية الله الخميني يمكن أن يكون الجواب نعم ولا في الوقت 
نفسه. لقد ميز آية الله الخميني بين نوعين من النشأة الخاصة 
بالأنبياء: نشأة استعلائية أطلق عليها النشأة العقلية, ونشأة واقعية 
سماها النشأة الخلقية. فإذا كان النبي تعبيراً عن ظهور اسم معين. 


فإنه يمكن أن يكون ابتعاثه فوا ومعرفيا محذذا iiss‏ لكن النبي 
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في نشأته الخلقية إنسان. وهنا يعتبر النبي إنساناً ولد بإمكانات 
1 تعدّه ليتحمل المسؤوليات التي انيطت به في النشأة العقلية. ومنها 
Geach pals‏ القد افعبر ao‏ الله الخميني أن النبي قبل البعثة 
لا بد أن يمر بأريع مراحل روحية تشتمل على مراحل تجلي الله في 
الكون”'. 


لقد اعتقد آية al‏ الخميني أن النبي لا بد له أن يعرج معرفي"" 
وتبعا لذلك Lng,‏ من الخلق إلى الحق ثم يعود نزول إلى الخلق مرة 
أخرى. وكان محمد رضا قمشه إي قد كتب مقالة حول كتاب صدرالدين 
الشيرازي المسمى ب «الأسفار الأربعة». ذكر فيها أن مقام النبوة 
أسمى من مقام الولاية. وأن النبي يعرج من الخلق إلى الحق (من 
الخلق إلى الخالق). وفي رحلة العروج هذه يستطيع أن يحقق معرفة 
بوجوده نفسه إذا استطاع اختراق سجف ظلام الجسد ليكتشف 
حجاب العقل وكذلك حجاب الروح. فإذا تمكن من تحقيق ذلك أصبح 
وجوداً حقيقياً. يمكنه رؤية الجمال المطلق في نفسه مما يؤدي إلى 
«الفناء» عن الذات Long‏ يحصل عن ذلك «الشطح» بأن يعتقد أنه هو 
اللّه. لكن الشطح Loy‏ يحصل له إلا إذا تدخلت العناية الإلهية لتعدّل 
في وسائله وتقوده إلى تعظيم اللّه. 

وفي المرحلة الثانية يعرج النبي من الحق إلى الحق بالحق. 
وفي هذه المرحلة يحصل السالك في عروجه على معرفة بالكمالات 
والأسماء الإلهية. وربما يختم هذه المرحلة باتحاد تام مع الله . وفي 
ذلك مقام الولاية. 


وفي المرحلة الثالثة يتوجه السالك (النبي) نزولا من الحق إلى 
الخلق. حيث يطلع على أفعال الله . وفي «صحو» كامل ينتقل خلال 
العوالم الثلاثة. ثة. عالم الجبروت. وعالم الملكوت وعالم الناسوت. ولكن 
دون أن يكون باستطاعته وضع شريعة '. 

أما في المرحلة الرابعة فتمثل التوجه من الخلق إلى الخلق 
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ولكن بالحق (وهو هنا وجود السالك نفسه). في هذه المرحلة يحصل 
السالك (النبي) في طريقه لمعرفة الحقيقة. يحصل على معرفة 
تامة بالمخلوقات. خصائصها وتجلياتها وأفعالها. وعلاقتها بالله. 
ويستطيع أن يخبر مريديه واتباعه عن حقيقة كل الأشياء والأفعال, 
وبذلك يصبح نبيا بشريعة7". 

لقد صوّر آية الله الخميني مراحل العروج الأربعة هذه على 
النحو التالي. المرحلة الأولى عروج من الخلق إلى «الحق لا بشرط» 
أو الحق المطلق. وفيه يتجلى الحق في وحدانيته المطلقة للسالك. 
الذي يحدث الفناء عن الذات. ويحصل الشطح فقط إذا بقي هناك 
جهة ما من النفس. 

وبمساعدة العناية الإلهية يبدأ السالك المرحلة الثالثة من 
الحق المطلق إلى الخلق وبالحق. أي من تجلي all‏ في وحدانيته 
إلى تجليه في الأعيان الثابتة. وفي هذه المرحلة يحصل للسالك 
معرفة بحقائق الأشياء في حد ذاتها وكما هي عليه. وتراتيبها. ويمكن 
للسالك في هذه المرحلة أن يكون نبياً. لكن ونظرا لأن معرفته مجرده. 
لا يستطيع أن ينشيء شريعة. 

أما المرحلة الرابعة. فإنها تنقل السالك من الخلق الحقيقي 
(الأعيان الثابتة) إلى العالم المحسوس (الأعيان الخارجية). في هذا 
السير والسلوك يرى السالك الجمال المطلق والتام في الكل والأجزاء, 
ويحصل له معرفة dol‏ بنظام العالم وكماله. عندئذ يصبح نبيا 
واوو تول على محر اما الةو سوا قات 

ويبدو واضحا عند الخميتي أن النبي يحصل على نشأته 
الوجودية في المرحلة الثانية ونشأته المعرفية في المرحلة الرابعة, 
والاختلاف فيهما هو الذي يؤسس للخلاف بين نشآت الأنبياء. فكل نبي 
يمثل وجوديا ومعرفيا أحد الأسماء الإلهية. وخاتم الأنبياء يمثل جامع 
الأسماء جميعا (جامع الكلم). أي الواقع والحقيقة المطلقة. مما 
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يجعل نبوته تامة وكاملة وأزلية. ولذلك نجد آية اللّه الخميني يعلن 
نه بظهور النبي محمد (ص). لم يعد هناك مصدر آخر أي تشريع 


5 را 
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وطالما اعتقد آية all)‏ الخميني بالوحدة الروحية بين الأئمة 
والنبي محمد (ص). إدعى أن الأولياء الكمّل. يمكن أن يمروا بالمراحل 
الروحية الأربعة. ويتم لهم العروج تماما كما يحصل للأنبياء. وهذا ما 
حصل. كما يقول الخميني. لأمير المؤمنين علي بن أبي طالب (رض) 
وأولاده. وهو ما ألزم آية الله الخميني بقبول وجهة نظر استاذه ميرزا 
محمد شاه آبادى «لو كان علي ظهر قبل محمد لكان هو من أنشأ 
الشريعة وكان من الممكن أن يكون هو نفسه نبي»7". 

وبناء على ذلك فإن الإمامة سلطة تشريعية تستمد مشروعيتها 
من سلطة النبي محمد (ص). وهذه السلطة استقرت أخيراً في الإمام 
الغائب. الذي يتفرد بتبرير المذهب الشيعي من حيث اعتباره رسالة 
ats‏ للعالم أجمع. أنه plo!‏ الزمان. 


المنزلة المعرفية للفقيه: 

لقد قدم الخميني طريقا يمكن لأشخاص آخرين غير الأنبياء 
والأئمة أن يسلكوا سبيل العروج الروحي نفسه ويحصلوا على معرفة 
تامة. وتعتبر هذه الطريق أساس معرفة الذات عند الخميني وأساس 
فكرته حول ولاية الفقيه. 


في المرحلة الأولية من هذا الطريق. ينصح السالك أو المريد 
الذي سماه الخميني «الأخ الروحاني» بأن يتعرف على اصطلاحات 
الصوفية gly‏ يألف رموز الصوفية. اللتين بواسطتهما يعبّر المتصوفة 
عن اتجربتهم المعرفبة الذوقية: وقي المرحلة الثانية يتتفل المريد 
ليصبح «سالك سبيل الحق». وعليه دراسة القرآن الكريم بعمق بحيث 
يتخلص من كل أنواع الجهل. فدراسة القرآن تمكن العارف (المريد) 
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من التخلص من كل القناعات المسبقة. ويخضع لنوع من التحول 
الذي يقوده إلى تجاوز المعرفة العامة إلى صورة أسمى من المعرفة. 
وفي المرحلة الثالثة يصبح المريد في مرتبة «الخليل الروحاني». التي 
يطلع فيها على بعض الحقائق الإلهية. Jie‏ وحدانية الذات الإلهية 
واسمائه وصفاته والعلاقة بين الأسماء الإلهية. 


في المرحلة الرابعة يسمي auf‏ الله الخميني المريد cx‏ 
الإبصاني» وها يعرف الحقيقة السبيطة المظلقة: (QI):‏ تاعا 
كل الأشياء. وهي الفكرة الرئيسة في مذهب وحدة الوجود وثيوصوفيا 
صدرالدين الشيرازي2". وفي المرحلة الخامسة يصبح المريد من 
أهل المعرفة الذوقية و «كشف الشهود». ويسميه الخميني 
«المكاشف»"". وفيها يلج المكاشف إلى «مدينة العلم». وهناك 
يعرف الأشياء على حقيقتها وكما هي عليه فيرى ما يسمع. ويمكنه 
تحصيل وحدة مع الله. 
Lal‏ في المرحلة السادسة والأخيرة. فإن الحقيقة المطلقة 
في صوره ة العلم المطلق, تنكشف للمريد. وفيها يصبح العارف غاتها 
بالحقيقة الواقعة للأشياء كما هي عليه وكما هي معلومة all‏ 
فيحصل له حق اليقين أو اليقين المطلق. وبذلك يصبح في منزلة 
«العارف الإلهي». الذي يعرف وبالذوق الخليفة الإلهية. الإسم الأعظم 
(ats!)‏ متجليا في الأسماء الإلهية الأخرى'". وبالنتيجة يعرف كيف 
تكون الحقيقة المحمدية أصل وخاتمية ووحي الأنبياء الآخرين. لقد 
ادعى الخميني أنه استطاع أن يمر في هذه المراحل الستة. وأنه 
حصل على المعرفة التامة الحاصلة عنها"". إن المفهوم الأساس 
في المعرفة هو تطور للقول المشهور «إعرف نفسك». والنتيجة ان 
من عرف نفسه فقد عرف ربه. فالإنسان الذي يعرف نفسه piles»‏ 
صغير» فإن هذه المعرفة تشتمل على معرفة بالكون ن باغكبارة «انسانا 
كبيرا». 
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إن هذا الع من المعرقه هو بالضرورة مهرفة als Zits‏ من 
يدعي أنه توصل إليها. يستطيع أن يدعي تحكميا أنه يعرف ويرى ما 
لا يستطيع الآخرون أن يروه أو أن يعرفوه. كما يستطيع أن يدعي أن 
رکفت عن pide‏ لم (greets‏ احد وقي الواقع قان ول مغل هده 
الإدعاءات التحكمية من قبل الاتباع والمريدين. يعتمد على التأثير 
الروحاني القوي الذي يمارسه العارف على مريديه. 


معر فة الذات وسيلة للسلطة : 

إن أهمية الادعاء المتمثل في الوصول إلى تلك الرتبة العالية 
في المعرفة في مرتبة العارف الإلهي الذي يعرف نفسه وبالتالي يعرف 
ay‏ تكمن في اعتبار هذه المرتبة المعرفية أساسا لتسلم plo;‏ 
Ainley‏ 

لقد حصل آية alt‏ الخميني على لقب «آية all‏ العظمى» 
عام 19411 وهو عنوان سلطة روحية في إطار دلالته الدينية-المعرفية. 
وخلال الثورة حصل الخميني على ثلاثة ألقاب على نحو متوالي. فبدأ 
بالمرجع الأعلى للمذهب الشيعي الإمامي. وهو لقب منح آية الله 
الخميني سلطة أكبر في المجال الاجتماعي-السياسي. لكنه لم 
يستثن السلطة الروحية لعلماء الدين الآخرين على اتباعهم. وبعد 
ذلك حصل الخميني على لقب «إمام». وهو ما منحه سلطة سياسية 
غير مقيدة. مما جعل سلطة رجال الدين الآخرين محدودة فقط في 
القيام بواجباتهم الدينية. وأكد أن عليهم الترويج لآرائه السياسية. 
وكان آخر لقب له «الإمام» هو الذي مكن الخميني من التمتع بسلطة 
مطلقة سياسيا ودينياً حتى على رجال الدين الآخرين. 

إن لقب الإمام لا يعني أن آية اللّه الخميني اعتبر نفسه أحد 
أئمة الشيعة. لكن لهذا اللقب دلالة على المرتبة المعرفية التي وصل 
إليها الخميني. وهي مرتبة تماثل تلك المرتبة المعرفية التي للإمام 
الغائب. إن لهذا اللقب أهمية معرفية ولكن بدون دلالة انطولوجية. 
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وتكمن هذه الأهمية بالنسبة للخميني في المجال السياسي الذي 
تسلم فيه الخميني قمة السلطة. وأعلن أنه يقوم بولاية الأمر بالإنابة 
عن الإمام الغائب. لأن على الولي الفقيه أن يتولى إدارة أمور الناس. وهي 
نظرية نجد لها جذوراً في الفلسفة الإسلامية. 


لقد اعتاد الفلاسفة المسلمون على تقسيم الفلسفة إلى 
نظرية وعملية. النظرية تشتمل على الطبيعيات والرياضيات وما بعد 
الطبيعة. والعملية تشتمل على الأخلاق والسياسة. وتتمازج الفلسفة 
النظرية والقتسفة العملية مهفا بحية لم بالقلاسقة المسامون 
أن ألحدهما ممكن من دون الاخ ويدلك يصضبج Letty‏ العلاقة الوثيقة 
بين المعرفة والفضيلة. 

لقد اعتبر العرب قبل الإسلام أن السلطة (الجاه) والثروة مرادفان 
للفضيلة. بينما في الأديان الموحدة بشكل عام والإسلام بشكل خاص. 
ليس هناك علاقة بين السلطة والثروة وبينها وبين الفضيلة. كما لا 
تمثل السلطة والثروة أساساً للتمايز بين بني البشر لأنهم كلهم 
من pal‏ وآدم من تراب9"". لقد كانت المساواة Joh‏ المثل الإسلامية 
في حكومة الحق (يوتوبيا الإسلام). وذات معنى حقوقي. وكان ذلك 
واضحا في مجتمع دولة المدينة. لقد كان النبي الذي وصل إلى أسمى 
مراتب المعرفة بالوحي. كان المرجع والمشرّع ورأس الدولة"". ولقد 
كانت هذه أكمل صور الحكم عند المسلمين. فبعد ثلاثة قرون اعتقد 
الفارابي أن النبي الذي تنزل عليه العقل الفقال!:' كان الحاكم الأول في 
المدينة الفاضلة ولسكانها الفاضلين'". لقد كانت تلك هي المدينة 
الفناضلة عه palatal)‏ ولقن قوت فك الفديقة الفاضلة" "مرا 
في الفكر السياسي الإسلامي. ويمثل الفكر الشيعي الإمامي أبرز 
الاتجاهات المتعلقة بفكرة المدينة الفاضلة التي ستتحقق بظهور 
الإمام الغائب. الإمام الثاني عشر محمد الملقب بالقائم. 


وكان الفارابي قد وجد في مدينة أفلاطون الفاضلة مدينة شبيهة 
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بتلك التي أنشأها الرسول (ص). فلطالما كان تحقيق السعادة هو 
هدف الحياة الاجتماعية,. فإن الفيلسوف الذي يتمتع بعقل بمواصفات 
العقل الإلهي. والذي نفسه اتحدت مع العقل الفعال. هو الشخص 
الذي يعرف ما هو ضروري لتحقيق السعادة. وبالتبع فهو أفضل حاكم 
وأفضل مشرع ل 

لقد اقتبس الخميني الأفكار السياسية الرئيسة عند الفارابي 
في محاضراته السياسية. وتحت تأثير افكار أبي الحسن العامري 
(ت441) حول فكرة الفارابي حول الهدف من الحياة الاجتماعية 
لتحقيق السعادة وكذلك حول صفات الحاكم من حيث أنه الحكيم 
الذي يعرف الأمور الإلهية وكذلك قضايا الناس". 


لقد قشم العامري الناس إلى أربع فئات؛ fol‏ الدين والمقاتلة 
والكتاب والخدم. وأكد أن الحاكم يجب أن يتم اختياره من بين 
أهل rst!‏ وجعل Jol‏ وظائفه حفظ بيضة الدين وأصول الفقه 
(الشريعة). وتعتبر عنده نتيجة لمقولته في أن الخير كله يكمن في 
التقوى وإطاعة الله وبذلك تحول «الفيلسوف الحاكم» عند الفارابي 
إلى «الفقيه الحاكم» في فكر أبي الحسن العامري. وهذه هي الفكرة 
الرئيسة في رؤية الخميني في الحكومة الإسلامية. 

لقد حاول آية اللّه الخميني في كتابه الحكومة الإسلامية أن 
يبرر رؤيته في ولاية الفقيه معتمدا على أن للفقيه الحق في تولي أمور 
العباد أنه الأقدر على حفظ الشريعة في حال غيبة الإمام. إن الفقهاء 
عنده هم الاتباع الحقيقيون لسيرة الرسول (ص) والأئمة الاثني عشر 
المعصومين. وبقوله إنهم «أفضل من يعرف الشريعة وقوانينها»". 
«إنهم أمناء الرسول (ص) وحكام الأمة وقادتها. وهم الذين يتحملون 
مسؤولية تطبيق القوانين الإلهية»". 

إن الولي الفقيه عند الخميني يتصف بالصفات نفسها 


التي ذكرها الفارابي عن الفيلسوف-الحاكم في مدينته الفاضلة"". 


VIA 


وكذلك صفات الفقيه-الحاكم عند العامري' . فهو يجب أن بكوة 
حكيها وشجاعا دقفا ومديرا بارعا ومجعهدا قادرا على مواجهة 
الأوضاع المستجدة والتعامل مع القضايا المعاصرة. كما قبل 
الخميني وجهة نظر العامري في أن الفقيه-الحاكم يجب أن يكون 
ag eed aed 93-8‏ 

لقد فضل الخميني أن يكون الحاكم واحدا. لكنه مثله مثل 
الفارابي قبل أن يكون هناك أكثر من حاكم. الأمر الذي لم يقبله 
العامري'. وحول العلاقة بين الحاكم وشعبه. قبل الخميني وجهة 
نظر العامري. ففي الوقت الذي رأى فيه الفارابي أن الأمة كالجسد 
الذي تكون فيه كل اعفار في خدمة العضو الرئيس. رأى العامري 
العلاقة بين الحاكم والرعية تشبه العلاقة بين السيد وعبيده. ويكون 
السك فى هذه العلاقة ولاه على اله اكير .من وع 
eg iil‏ وجعلها الخميني علاقة الوصي على القاصر“ وبالتالي 
له ولاية على الرعية أكبر من ولاية الرعية على نفسها. 


مما سبق يتضح أن الحكومة عند ثلاثتهم هي حكومة 
مستبدة. وبالنسبة للخميني فإن رؤيته هذه للحكومة تجلت في 
دستور الجمهورية الإسلامية الإيرانية. فمع أن الدستور منح الشعب 
بعض الحقوق, إلا أن الكلمة الأخيرة تبقى للولي الفقيه. إذ أن لديه 
السلطة بعزل رئيس الجمهورية المنتخب من قبل الشعب. وقد برز 
موسر تيار يجعل ' مخالفة الولي الفقيه مخالفة لله ورسوله ee‏ 
على تعاليم الأئمة 

وهناك أمر مشترك بين الفارابي والعامريٍ والخميني. وهو 
أنهم جميعا لم يضعوا قواعد منطقية أو حججا فلسفية تدعم 
رأيهم. واكتفوا بالقول إن الأمور يجب أن تكون على هذا النحو وليس 
على نحو آخر ولذلك فإن رؤية كل واحد منهم تفتقر إلى الخصائص 
الضرورية اللازمة لاعتبارها نظرية سياسية. ولذلك بقيت ولاية الفقيه 
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حى اللحظة “مطل جدل وير لدي المفكرين 'السامين بهن 
فيهم علماء الدين الشيعة. لكن ولاية الفقيه عند الخميني تكشف 
سهولة تحول سلطة روحية ودينية تعتمد على معرفة صوفية للذات 
إلى سلطة سياسية. 


الهوامش 


al مباديء آراء‎ (40+-AVS) حول نظرية الفيض أنظر: الفارابي. أبو نصر‎ .١ 
المدينة الفاضلة. تقديم وترجمة وتعليق ريتشارد والترن اكسفورد. مطبعة‎ 
وسيشار إليه فيما بعد هكذا: الفارابي. المدينة‎ .٠١ 1-88 ص‎ SATA كلاريندن‎ 
الفاضلة.‎ 

؟. أنظرآملي, حيدر نص النصوص., تقديم هنري كوربان. قسم الدراسات الإيرانية, 
تابع لمركز الدراسات الفرنسية-الإيرانية. طهران JAVA‏ ص ۲۹۸-۲۸۰. 

۴. الخميني. روح .)۱۹۸۹-۹١١( all‏ مصباح الهداية إلى الخلافة والولاية, 
مؤسسة الوفاء. بيروت JAAP‏ وسيشار إليه فيما بعد هكذا: الخميني. 
مصباح الهداية. 

WE وص‎ ١١5 الخميني. مصباح الهداية. ص‎ .٤ 

۵. التجلي عند آية اللّه الخميني يشبه ظهور النور في عدة ألوان إذا نظر إليه من 

زجاج ملون. أنظر: الخميني. مصباح الهداية. ص .١٠١‏ 

. المرجع السابق نفسه. ص NT‏ 

. المرجع السابق نفسه. ص NEE‏ 

. المرجع السابق نفسه. ص /2. 

. المرجع السابق نفسه. ص 10 

٠.المرجع‏ السابق نفسه. ص ANE)‏ 

١١.المرجع‏ السابق نفسه. ص ANNE‏ 

؟١.المرجع‏ السابق نفسه. ص 410 

۳.المرجع السابق نفسه. ص NOP‏ 

NE) .المرجع السابق نفسه. ص‎ ٤ 

۵.المرجع السابق نفسه. ص ٠١1-٠١5‏ وكذلك الخميني. روح alll‏ الحكومة 
الإسلامية. مؤسسة العلمي. بيروت 494 اه.. ص 10 وسيشار إليه فيما بعد 
هكذا: الخميني. الحكومة الإسلامية. 

1.الخميني. مصباح الهداية. ص .٠١١‏ 

۷.المرجع السابق نفسه. ص .٠۵١-٠۵١‏ 

6.المرجع السابق نفسه. ص ATP‏ 

4.فكرة Tape‏ الروح فكرة قديمة وبخاصة في الأديان السابقة على الإسلام, 
وبدأت الفكرة في الإسلام مع عروج الرسول (ص) إلى السماء. كما وردت 

۱۷۱ 


i‏ > ا هط 


في سورة الإسراء. الآية الأولى. وقد أصبحت الفكرة الأساسية في التصوف 
الإسلامي. 

٠.الخميني.‏ مصباح الهداية. ص8؛ NOV‏ 

١؟.المرجع‏ السابق نفسه. ص .٠۵١‏ 

؟؟.المرجع السابق نفسه. ص NOP‏ 

۳.المرجع السابق نفسه. ص NOP‏ 

٤.المرجع‏ السابق نفسه. 0050 وحول هذه الفكرة عند الشيرازي أنظر. البدور 
سلمان. ميتافيزيقا الوجود في فلسفة صدرالدين الشيرازي. دراسات. المجلد 
JA‏ اعدد 541 ض S¥O-110‏ 

الخميني. مصباح الهداية. ص VV‏ 

1.المرجع السابق نفسه. ص ٠١‏ 319. 

۷.المرجع السابق نفسه. ص NT‏ 

6.حديث نبوي. 

.مع أن حكومة النبي (ص) في المدينة لم تكن بلا مشكلات. إلا أنها في نظر 
المسلمين مثلت أفضل شكل من أشكال الحكم. 

٠.الفارابي.‏ المدينة الفاضلة. ص .۲٤۵-۲٤٤‏ 

١لا.‏ المرجع السابق نفسه. ص 140-151. 

Lyi. PF‏ مجرد فكرة وتعني المدينة غير الموجودة في مكان وبالفارسية سميت 
«ناكجا آباد». 

۳.الفارابي. أبو نصر. تحصيل السعادة. حيدر آباد الدکن. PEO‏ ص .41-4١‏ 

٤.العامري. gil‏ الحسن محمد. السعادة والإسعاد. تحقيق مجتبى مينوي. 
منشورات جامعة طهران. فاكسميلي أعدت في فايسبادن. ۱۹۵۸-۱۹۵۷. ص 
1A4‏ وسيشار إليه فيما بعد هكذا: العامري. السعادة. 

۵.المرجع السابق نفسه. ص SHV‏ 

1.الخميني. الحكومة الإسلامية. ص 1. 

۷.المرجع السابق نفسه. ص VE‏ وكذلك أنظر: درجستجوى راه از كلام إمام, 
المجلد A‏ منشورات أمير كبير. طهران 117٠١ه.ش.‏ ص FeV)‏ وسيشار إليه 
فيما بعد هكذا: الخميني. كلام الإمام. 

8.الفارابي. المدينة الفاضلة. ص SOV-TO+‏ 

4.العامري. السعادة. ص 191-184. وكذلك. الخميني. كلام الإمام, ص “THA‏ 
۵1 . 
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٠.العامري.‏ السعادة. ص١0-1١؟,‏ وكذلك. الخميني. كلام الإمام. ص .1865-١15‏ 

١.حول‏ تعدد الحكام أنظر: الفارابي. المدينة الفاضلة. ص 101-!14. وكذلك 
العامري. السعادة. ص 140-194 وأنظر كذلك نص المادة ٠١‏ من دستور 
الجمهورية الإسلامية الإيرانية. 

١.الفارابي.‏ المدينة الفاضلة. ص .11١-11١‏ 

۳.العامري. السعادة. ص ۲۰۹-۲۰۸. 

٤.الخميني.‏ الحكومة الإسلامية. ص +10 
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الدكتور سلمان البدور 


حصل على شهادة الماجستير (۱۹۷۲) والدكتوراه في الفلسفة 


.1994 ple وحصل على رتبة استاذ في الفلسفة‎ .(14A-) 


رئيس جامعة آل البيت. 

نائب رئيس الجامعة الأردنية. 

رئيس تحرير مجلة المنارة حتى عام 19949. 

رئيس تحرير المجلة الأردنية للعلوم الاجتماعية حتى الآن. 

عضو مجلس أمناء جامعة اليرموك لدورتين. 

عضو مجلس أمناء جامعة جدارا ونائب رئيس المجلس حتى عام 
Teel‏ 


وتولى مهام أخرى منها : 


عضو مجلس أمناء المركز الوطني لحقوق الإنسان حتى عام 
Jee‏ 

رئيس الهيئة الإدارية المؤقته لجمعية المركز الإسلامي الخيرية 
حتى الآن. 

عضو عدد من اللجان والمجالس الأكاديمية. 


We 


مارس العمل الأكاديمي في جامعات أخرى غير الجامعة 

الأردنية منها: 

- أستاذ زائر في جامعة هارفارد عام ۱۹۸۷ - ANA‏ 

- عضوهيئة تدريس في جامعة برنستون عام JAAP‏ 

- جامعة آل البيت. 

- جامعة البلقاء التطبيقية. 

نشاطات أكاديمية متفرقة : 

- أشرف ويشرف على عدد كبير من رسائل الماجستير والدكتوراه. 

- وشارك في أكثر من عشرين مؤتمرا محليا ودوليا. 

- ونشر خمسة وعشرين بحثا ومقالة باللغة العربية والإنجليزية 
والفارسية وكتابين أحدهما مترجم. 


۷۵ 


۷1 


العالم الثالث 
الهوية والحضارة 


هذا الكتاب 


تعالج مجموعة المقالات الواردة في هذا الكتاب قضيّة شغلت مفكري 
العالم الثالث خلال النصف الثاني من القرن العشرين»› ألا وهي 
قضية الهوية الحضارية والثقافية لشعوب العالم الثالث» ونظرا 
لإختلاف البيئات الثقافية لشعوب العالم الثالث» تعددت الرؤى في 
كيفية تحصين هذه الهويات في مقابل المد الثقافي والحضاري 
الغربي. وقد اجترح مفكرو العالم الثالث وشائل تكفل لشعوبهم 
هوياتها من خلال البحث عن خصوصيات هذه الشعوب وما يميزها 
عن غود ْ 

LI‏ المقالة التى عنوانها حرية الراي ڦي اللإسلام ¢ فإنها للا تمثل 
مرافعة عن الإسلام » بل تناولت الملوضوع على نحو تحليلي للفاهيم 
إسلامية وكيفية ارتباطها بحرية الرأي على سبيل اللزوم . 
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